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وحدة الفلفة ۾ اعدد المذاهب ۰ 


_ الفلسفة اليوم ء 


ما هي الغلس فة 


یری مارتن هدجر )۱۹۷٩  ۱۸۸۹(‏ : اثنا إذ! سالا ما الفلسغة ؟ فإننا 
هذا لوال ن موضوعا ا واسعاً حدا » ولان N‏ قى بعر 
تحدند > ولانه بغیر تحدید » ففي مقدورنا آن تتناوله من خلال آ آكثر وجهات 
إلنظر اختلافا » ومع ذلك فسوف ي من الحق » ولكن يما آن 
الآراء المسكنة » كلها متداخل بعضها في بعض » فنحن على شنا الوقوع في خطر 
فتقد معه حدشنا الاحكام اللازم ٠‏ 

ولتفترض الآن باننا استعطنا العثور على طريق بودي بنا الى تحديد أدق 
N EE ELE a‏ 
آنا عندما نآل ما الفلسفة ؟ فنحن تتكلم على الفلمغة » وتساؤلنا بهذه الطربقة 
ضعا بشكل واضح ‏ في موقف عال على الفلسفة آي بمعزل عنها ؛ بين 
الهدف من سؤوالنا هو أن خضل في الفلسفة وآن نقيم فيا » فنسلك وفق 
طرقتها » آی أن «تفلسف» لذلك ت تحتم على الطربق الذي تسير فيه أحادينتا 
ّإ تكو زاضح الاجاء قحب + بل لا بد لهذا الاتباء أن بطينا ني الوقت 
تمه > الضمان انا تتحرك داخل الفلسغة لا أن ندور حولها من الخارج ٠‏ 
مشكلة تعريف الظسغفة : 

إن كل من يدرس الغلسفة لا بد آن تعرض الى هذه المشكلة «ما هي 
الفلسفة؟ » ولا شك آن طرمقة الاحانة > كثيرا ما ثير الدهشة والاستعراب في 
تموس من اعتادوا الاجوبة الجاهزة عن كل الاسئلة > فالاجابة هنا ليست مباشرة 
ولا واحدة » فهي غير ماشرة لانها تمر عبر كل أنماط الممارسات الفلسغية » 
وهي ليست واحدة» لان نظرة سرية ثلقيها على تاريخ الفلسفة تبين لنا آن 
الاجوبة متعددة ومختلفة وفقا لتحّدد الازمان واختلاف النظم والاتجاهات 


ا ي 


الفلسفة ء بحيث نصل في النتيجة الى أن أحسن وأنجع طريقة لتحليل هذا المشسكل 
إطالما سلمنا بان تعريف الفلسفة يمثل مشكلا في حد ذاته) تتمثل بالرجوع الى 
النصوص والتعرف من خلالها على طبيعة التفكير الفلسفي وخصوصيته ٠‏ 

أن “الف التقليدي لكلمة «قلسفة» على آنها «حب الحكمة» لا ساعد 
کثیرآ في تقدیم تعريف واضح للفلسفة » ومع ذلك ء لا بد من قول كلمة قي 
هذا المىوضوع ء ۰ : ا 

إن الؤرخين متفقون على أن كلمة فلسفة معربة وأصلها يو اني وممتاها 
«حب الحكمة» أو «محبة الحكمة» غير أنه من السخف أن فمتقد آن اليونانيين 
ھم آول من استعسلوا كلمة الحكمة أو تعرفوا علبها ء فالحضارات التي ازدهرت 
في ألشرتق بام لفو لة الفكر اليوناني وكانت مصدر إلمام للفكر الاغريقي كانت 
تعرف كلمة الحكمة وتستخدمها بالمفهوم تسه الذي استخدمها فيه غیثاغورس 
دعد آلفي سنه ¢ حتی آن دیو جا نیس الذي عاش في القرن الثالكث الميلادي وضع 
کتاا خنه سيرة مشاهير الفلاسفة المصريين والشرقيين وآهم فظر باتهم > قارتد 
بنشاة الفلسفة الى الشرق القديم » ولهذا الرآي أنصار كثر › لهذا بنعقد الرآي 
فان الت و سبق اليوفان الى ابتداع حضارات مزدهرة تقوم على علوم 
عملية ونظرية ناضجةودراسلت دينية قيمةي ولم تكن الحضارةمنحصرةف بابل أو فى 
مصر أو فارس » فهناك المند والصين ممن وردت في آثارهم كلمة الحكمة قبل 
اليوفانيين ماكثر من آلفي عام » وان الفلاسفة الیونانيین أمثال طاليس وفيشاغورس 
تلقوا علومهم في سورية ومصر غالا وفي العراق أحياة ء 

وتعود الى سؤالنا » ما هي القلسفة » وما تعر نها > وما هی تتاتحها ؟ إن 

التعأر ف التي وضعت للفلسفة » وحن نجدها في لار الفلاسفة منذ ول اطق 
بهذه الكلمة الى يومتا » تحتل مكان الصدارة من حيث كثرتها بالنسبة لبقبة 
العلوم وهي تکاد له تقع تحت حصر > وان الاختلاف نها تحاوز الاسلوب 
واللفظ في بعض الاحيان ٠‏ فهل لاخذ بتعرف بيكون » الذي يقول : إنها 
المعرفة الناشئة عن العقل » فهذا التعريف على اختصاره جدير بالاختیار بعد آن 


ج ¥ 


نسلخ ع الفلنه متناف ال لعام ادى کان سلو عم غ العرون الخ* 
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ب 


E E A‏ ن الو سض . ولکه لاکد ل ی تعر ف 


‌ 


حامعاً مانعاً طا ےا 1 3 ن اعرف 2 دور ادي ج ات ارف تلد عفل 
< 


فنا قا : واانع هو الدىي بستعد آنه صفمات أخرى , قيتع بدلك دخول 


r Tk ..‏ € 
وات کے ا ا تاه ي وهدا آذ فع الع حت س ا اتەع 
کیا نلاحظ > آمر عسسر انال ر ولکن E‏ تعر شات اح چ ک5 : بے وا 


الاطلاع علا کہا تہ تکوسن فة عن مو شوعنا 4 و سسکا ان ندر 

فیا لی تعر شات الغلغة مند نشاآتها ی العيه د القد هة و حتی عح نا حاف ء 

تعربفات الفلسقة : 

١‏ سقراط : الفلسغه ھی الحث العمقلى عن حقالق الاشء مودي الى اأنخر 
وهی تحت عن الكاتنات الطيعه وحسال نظامها وساداه وعشها الاوى ۰ 

الغاسفة هي البحث عن حقائق الموجودات ونظامها الحسيل لسعرفة 
۴ے ارسطو e‏ : الفلسةة هي العلم العا وس4 تعر ف موضوعأات العو کلهاغیی 
معرفة الحانات و سا دیا a‏ الحوهربة وعتها ٠‏ 

4 : الفلسغة هي اقتا العاسسي والعملسي الدي بحقق السعادة فى 
» 

٠ ے دیوجانس : الغالسفة هي عل السعادة کی الاد والعمل أتحمقها‎ ٥ 
الكندي : الفلغة هي علہ الاشاء تحقا مها و هده الحعاتى کله كلة ولها ےر ق‎ 
على جميع العلوم الأنسانية ولكن القشرف الاعلى ب ب علوم اة اد2‎ 
. الاولى‎ 

» ا هي مو حودة‎ e a i n 
۰ النظرة والعملية قدر الطاقة لاتا‎ 


کل 


_ اخوان الغا : الفلمة آوليا محة العلموم وأو س طها معرفه حقالق 
الموحودات بحسب أليلاقه اللشررهة 6 وآخرها القول والعمل نما وافق 
العليم « 
تفال ار ار اة هخ اا القن اة هة 
حقائقی الا 

٢‏ - قطب الدين الشسيرازي : الحكمة خروج النفس الانسانية الى كمالها الممكن 

٠ الاكو نى : الفلسفة هى الحكمة التى تعالج العلل الاولى‎ ٠۳ 

الاساسية في كل علم وهي معرفة الكاثن الجدير بالكينونة ء 

٠‏ _ لوك : الفلسفة دراسة العقل البشري ء 

١۰‏ کنط : الفلسفة علم القوانين الشي تنكشف للباحث في آثناء قيامه بعملية 
نقد و العقلىة الناشئة عن المعاني المدركة بالعقل ء 

¥ فخته : الفلسفة فن المعرفه ء 

۸ : الفلسفة معرفة الحقاتى الثاتة ٠‏ 

ا التعارفف على كثرتها واختلافها تکاد فق علی آن آھم ما فی 
الفلسفة هو تتحتهاأ العملية » إذ شضلما تصف الانسان بالحكمة التى لولاها 
لانهارت كل القيم الانسانية وزال الفرق بين الخير والشز والسعادة والشتاء 
فعلى هذا الاساس وضع کونفوشیوس شروطه في اليد الاعلى للمدينة › 
الفاضلة ء 

ولكي نعلم مدى تأثير الفلسفة فى تفس الاشسان ورفعمه الى قمة شامخة من 


م ۹١‏ سے 


ا e 1 f,‏ ا a»‏ %9( 
الزهد نسحل قر محاو رد في التاريخ دارت لن دوجا فس و 


حینسا زاره‌الا سکندر فی کوراث وبصحبته وزراؤه وفواده ٤‏ فلم بعر الفبلسوف 


وحين سسع الاسكندر وزراءه بسخرون بالفيلسوف قال قولته المشهورة 
آكن الاسكندر لتمنيت أن آكون ديوجانس» . 

والجدير بالذكر آن معنى الفغلفة قد اة تسع عند آرسطو حتی بات شتمل 
کل 0 العقلىة a‏ المعنى : اا : ل حتی آوائل العصر الحدث _ 
E‏ لان a‏ روا ضررورة واا 4 ا 
کا ت تقوم الفىز أء على اساسا ٤‏ والتأكيد على التحربة واللاحظهة ولكن التسر 
الدقيق بين الفلسفه والفيزياء لم تحقق إلا مع نهابة القرن الثامن عشر وأوائل 
ألقرن التاسع عشر ٠‏ 

٣‏ واستقلت الرباضيات فى القرن السابع عشر (بعد الفيزاء) وخصوصاً 


علم الفلك ولكن هذا العلم ظل عند كوبرنيكوس متآثشرا! باعتبارات دينة 
ومیتافيزبقهة ٠‏ 


N FE‏ فلاسفة الكلبيين وقد بلغت شهرته شهرة الاسکندر ولم 


۴ استقلت العلوم الحيوية : الفسيوبولوجيا والطب بوجه عام في القرن 

٤‏ س ومع بدايه القرن العشرين أخذ علم الاجتماع يشق طربقه الخاص ليصير 
علماً وضعياً بيمنى بدراسة الظواهر الاجتماعية في المجتسعات المختلفة » وكان قد 
بدا ذلك مع اوغست کونت منذ منتصف القرن التاسع عشر . 

وقد تطور معنى الفلسغة مع تطور الميادين الفلسفة » قول دىکارت : 
إن الفلسفهةه شحرة ¿ حذورها المبتافيز ىقا » وحجذعها الفيز اء » وغصو نها کل 
العلوم الآاخرى (ويحضرها في ثلاثة ميادين ريسة : الطب ء الميكانيكا ء الاخلاق) 

وقول كورتو : إن الفلسغة تبحث في آعسل معارفنا وفي Ca‏ القين 
أن ثمة تسيز دقتا بين الملسفة والعلوم على أساس آن العلوم تحتنل حلولا 
قنة يمكن الاقرار بصدقها ء أما. الفلغة فتحصر تفسها في دائرة من المشاكل 
تظل هي هي دائاً » رغم تير .أشکالها وصورها » وصفتما المشتركة آنها لا تقبل 
الخضوع لرقابة التجربة » أما دور الفلسنة : فهو إثارة هذه المشاكل باستمرار 
والفلسفة لا تقبل إلا آراء احتمالية وفردة ء ومع ذلك فهي تيد فى تقدم 
العلوم الوضعية » بدفعها الى التفكير في مبادئها وسا تقوم به من ترکیات 
عقلية لنتائح هذه العلوم ء 

تماذج من التمربغات المماصرة للفسفة : 
بانها : «من حيث جوهرها ء علم بالبادىء الحقيقية وبالاصول » وبجذور الكل » 
وعلم ما هو جذري جب آن يكون جذر؟ من كل احية ومن كل الاعتبارات» . 
يدا المنحب الظاهراتي من نقد الرياضيات ليصل الى اكتشاف طرقة لتحصين 
الحقائق اللاساسية على قاععدة « الذهاب الى الاشاء تفسها هع استبعاد کل 
النظريات السابقة المتعلقة بالواقع انطلاقا من مبدأً سلبي يضم بين آقواس (ممل › 


س | س 


سعاق) . کل ما ام برهن عليه a‏ امباشر 
للا ك ا اهر = تھا معطى حد 3 لقا للشعيو :< وتعوم القاهر ات نو صف عالہ 
اة اف وال فة ي الرو وانط » وتخليحى الابحاث من من القضاا 


ما الوس ريل کو .ان ت الوجود والتاريخ والحضارة للعلوم 
الجزه حث لا كان للاستاف قا بعد آن هة قخضی علا کا نط ت وعنده أن القلسغة 
هي عام الشعورر ٤‏ شي الادرااك الحأسي للشعور ومو ضوعاته وقواننه ۰ 

لكن الكانطية الجدبدة (فلهل غند لندو هبرش ریکرت) قد أعادت الى 
الغلغة مكاتتها بعنها علب الق ة فى العالم مع الاعتراف أن لا شأن لل لسفة 
لسحث في وحود الاشاء فهي من شان الغلوم الجزية اللي سحث کل علم منها 
قطڵىه من الواف وتعر نف ااغلغهة علد الكانطة الحديدة ١‏ آنها العاہ 9 
حث في القم العلفة الح والخس ” والحسل والمقدس ۰ فمهم العالم 
فم للقیہ دادر اه نی الا ج هو ادراك للقيم التي تحققها في الحياة e‏ 
نھ ج على ھ 1 الماغة الى اة تی والاخلاق وعلب الحمال ا الدين ۰ 


فلن قاش شار ا الذي تبنى فلسفة القيم قر بها كثيرا 
من منیج الظأحربات فقد رأى ى الظاهربات منهجاً لايجاد فلسفة موضوعيه 
كلة e‏ يع ”ف الفلسشة ا «من حبث الجوهر نظرة دقيقة بينه لا تزيد 
بالاستقراء ولا تنقعء عادقة على الوجود العرضي صدقاً قبلا والفلسفه نظرة 
كل الاهيات والروابط بين اموجودات في ترتیبها وتدرجها وعلاقاتها مم 
الملوحود والمعللقى وماهيته»ء 

اما ون غا )144 — (E6‏ فققد ذهب الى أن مهبة الفلسفهة 
المعأاصرة هي التامل المتمد من تارك الفكر الانساني »> ال مهمة التأمل الفلسفي 
هي الشعور بالطابم التآماى الذي له تقدم العل الحديث وفعل العالم دتقدہ 
على شعور القل ف الذي بصوغ المعر انا التي آتی با دمکارت آو 


سے ۱۷ س 


ا فى علا اتال الق سی و اللا اء اتح ی ¢ بل رسا فأھ حسف 
vv SE‏ .. - ره ٠‏ . ۰ 


الدثأامكه الا لعلسة نشا ا مسل علا قد سه ¢ 


و | ٣‏ ن ته اا نھ ۾ أله ج الخ :5 الحددة ن¿ 
(أخد الجيار المنصشثى لذعابہ عاے لضم عن ى 
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ن تعد . نها تمحر ناري فنا تلو لك وهی و نسحکی 2 زد حلي عن 


الموية مع م تم التعسسر عنه فتعده تدرك معناد > لان غي داخلي مضادها ¿ وهي 
2 


س جاده آنذاً : فالحاد غم الذى تد عای ي٤‏ 4ه حل تقول له عم 


2 . ص‎ e م‎ A8 
الفلاسغه ردول داگا اا تحممم أ ولي ان يدم وا‎ » 


2 
ص ت - 2 eR‏ ےہ *٭ ا 


يعوا ولک بان فظو ا +« و بى العلوف EL E‏ افا ناما + *٭ 
r‏ ب r‏ .. ص ۰ .. ww‏ 
وعند التفکہ ر الدي عزله ولکر تت اتك ت الامت عار رل وات 
5 ا + ~~“ س ت . 


المطلق بل اش ة التجددة لمال ب ا فيا a‏ ن 
ان الفيلسوف هى الانسان يحتوي بعست على مقارقات الفلسغة ء لانه 

لکی کون المرء اناا » يجب أن يكون أكثر ليلا وأقل قليلا من الانساز» ٠‏ 
I EE‏ ججه٠)‏ مس دائرة فينا للفلسفة التحليلية 
والمنطق الوضعي فيتقول إن الفلسفة ليست علا بل هي نشاط أو فعالة في كل 
غ تستطيع اكتشاف صحة قضية أو بطلانها قبل معرفة معناها ان 


المشساكل لحقيقبة هي مسائل عليه » واما Lal!‏ ل التي انلق عليها اسم فغاکل 


و عديدة م فب رهاهو : أن دعضها - 
اغا ورسد ف اة متها الاعر قهن آنه مرد مال عة غاذية 
بغلاف فلسفى : لهذا دعو شلك فلاسغة الم_تقبل أن يكونوا علماء وهكذا 
تتحول الفلسغة عند شلك وأتاعه ممن نط رنب ألى تحليل معاتى القضابا 
الملمية » وتتحول مهمتها الى إيضاح العنى بصفته خطوة ضرورية في كل بحث 
على ء والتصّور العلمى الدقيق يحب أن يدل دلالة وحدة > لا بختلط بعيره ٠‏ 


وتصور الحقققة مجحب أن برد" الى تور الترتيب ذى المعنى الواحد » إن رد 


E 


الغلسفة الى مجرد تحليل وتعريف للآالفاظ لا ريه فيلسوف واحد لاه يلرل 

وهدا کارل یاسبرز (۱۸۸۳ س )۱۹١۹‏ يدافع عن حقيقة الفلسفة ودورها 
بالنسبه الى العلم فيقول : إن الفلسفة منذ بداواتها آلاولى «عدّت تفها علا 
من الطراز الأول ء وكان الهدف الر تيس للشتغلين بها » تحصيل أعلى درجة من 
المعرفة القنة ء 

أما السبب الذي جعل طابعها العلسي موضعا للتساول » فيمكن فهمه في 
نمو العلوم ألحدثة فى القرن التاسع عشر » وإذا, كان للفلسغة ‏ بعد ذلك 
التقدم العلمي _ آذ تطلب أن بنظر اليها كعلم فلا بد أن يكون ذلك بمعنی 
مختلف عن قبل » أي بالمعنى الذي بطلق به اسم العلم على تلك العلوم الحدثة 
التي تقنع بفضل ما تنجزه ء٠‏ وإذا عرفنا كيف بحصل العلم على الاقرار بضحته 
اقراراً كلباً فقد بات واضحاً أن الفلسفة لا تقوم لها قاثمة بهذا المعيار ء انها 
تشتعل في آفكار خاوبة أنها تضح فروضاً لا تقبلل البرهنة » انها لا تحفل 
دالتجردة »> اتها تستولي على طاقات بحتاجها البحث السليم وتبددها في کلام 
فارغ عن الكل ١ء٠٠‏ 

وفي الوقت الذي ساد فيه الاضطراب فيما تعلق بمعنى العلم تحتم القول : 

» س إن الفكرة القائلة إن المعرفة الفلسنية الكلة » هي معرفة علمية‎ ١۶ 
. ھی فكرة باطلة‎ 

س جب القيام بتنقية الملوم وتوضيحها وتلك مهمة يجب أن بتولى 
العلماء أنفسهم الجاب الاكبر منها » ولكن الفيلسوف لا بد أن يشارك فى 
العمل الفعلى لهولاء العلماء ء 

۴ الفلسفة الحضة يجب أن تمارس في الظروف الجديدة التي خلقته 
الملوم الحدثة » وهذا لصالح العلوم تمسها : لان الفلسغة حية دائماً في العلوم 
ولا يمکن آن تنفصل عنها حتى ان ايضاح الفلسفة والعلم لا يمكن أن تحقق الا 


سس )| س 


بالتعاون فيا سنهمأ » ونذ الفلسغة يفضى عادة الى نسو غير متعسد لفلسفه 


رده ۰ 


والعمل الميني للعالم تقوده فلسفة هو على وعي أ و على غير وعي ب : 
وغده الملغة لا سکن أن کون موضوع مھ عبمي * و الملسغه دإاخله في 
صسيم العلوم الحالية تسا » انها الممنى الباطن الذي يزو "د العالم بالزاد العلسي 
وارشد عله المنهحى ۰ 

ان العلم البحت بحتاج الى القلفة المحضةءولكن كيف للفلسنة‌آن تكون محضا 

غ 5 " 
وهی تسعى داشا الى أن تكون علا ؟ والحواب عند ارز : انها «علم» ولكن 
م دلك النوع الغا تہ ی معشسی ال العلسي الحدت ۾ قل وکر م ن العل 
معا انها لا تنفصل عن العلم وهي ترفض أن تائم في حق النظ ال وکل 
من دشتعل بالفلسفة (آو تفلسف) لا بد له أن يكون على معرغة بالمنهج العلميء 
وكل من تغلسف سعى الى المعرغة العامية لانها اليل الوحيد الى اللامعرفه 

re‏ الحقة تصفتها الدرحة العلا من الاد راك ٠‏ الدرحة التى 
کون فا | لمعرغه 4 غا رقه في فم فهم الاسر ر ار (محسث کو في الواقع نوع من عدم 
المعرفة) وكآن أروع اللظرات ر سکن أن تحصل مقط من خلال تحت الانسان 
عن الحد” الذي عنده تحنح المعرفة وترتطم الارض ء۰ 

ا لفلغهة ترفض الاعتقاد الخرافي هة في العلم کا ترفض ازدراء العلم وهي 
تحترف بالعلم اعتر افا ا تحمظط غه ولا شروط ٤‏ وتری شه أروع انحاز للاتیان 
على مدى التأرتخ »> الحاز عو مصدر کے :اض المخاطر : لکه ذو فواکد 

٠ -‏ ت ا ۍ 
أعظم ٠ء‏ وهكذا بسكن القول عن المجهمودات الفلسغية إنها علمية » لان القلسفه 
لك 1 منهحبا » ولانها واعيه بمناهحها » لكن هده المناهح تختلف عن 
مناهج العلم من حيث الها ليبس لها موضوع خاص البحث شأن العلم الحزلي 
ولو قلا إن موضوء الفلفة هو الكل » والعالم » والوحود > قإن النقد 
م > ”ی ۰ 2 ٤‏ 

الغلست : ان هذه الالفاظ لا دل على موضوعات حققة . إن مناه 
عاي بج ن هده الالفاظ لے على موضوعات حفتصسه ا هج 
الفلسفة تحاوز الموضوعات . 


ہہ 6 سس 


ولا کان تفكير نا غير متنعل عن الموضوعات ء فإن تاريخ الفاسفة وصف 
لنجاح الانسان في تحارز موضوتات الفلسنة والعلو عليها » تلك الموضوعات 
العظسى التى آندعتها الغلسفة ال لتی تس على اتحاه التحاوز أو العلو الفلسفي 
Philosophical THe ink‏ « ا بديل اذن عن الكلام المسيق الذى 
تق نة الاد برقي ولا ند شن ادرا سا الا مه 
وأستعأنه م ن مصدره في تاريخ الفنغفه » فيو لي لیس مجرد معرفه بشي قد کان 


دات يوځ ۾ لل هو اشاعه للحاة ضه من حلىد ٭ 


لن الل نة ي Transcendace aJ i‏ العقلسي ) الدي هو 
خاصة الفلسفةو مناظر نلاشكال العلمية) هي اقل من العلم »> لانها لا تحصّل 
على تتاتج ملسوسة ولا «عارف ملزمة عقلياً > دألحقيقة العلمية واحدة بالنسة 
الى الجيع » اما الحقيقة الفلسنية فتلبس آثواماً تأريخة عديدة : كل واحد منها 
مظهر ووجه لحقيقة ezî‏ > ولكلل منيا ما ببررد ء لكنها لا تقب ابلاغها 
بصورة واحدة : والفلسنة الواحدة هي ازن غه الخالدة التى تدور حولها كل 


الغلسفات ا آحد سلكها و !ا شارك فيا ک فيلسوف بنعصيب ومع ذلك فإ ني 


وھکدا ٠‏ فالفلسغه لبت أقل طط ولیست آكشر من العلہ بو صغها مصدراً 
لحققه غير مور د للسعرغة العلسة الحزمة وهذه الفلغة هي المقصودة فى 
التعر شت التالىه وأمشالها : 


ا و ت ا : أ 1 ۴ ا و 1 3 
۱ سعلستب عنی أل عرف امو حو د سا هو نوحږد ر اي ك التمكر الملسفى 
ءِ و 
دی 1 < 1 ا ٠‏ 
هه د باصن » ره مب لاحر ره د صو دعو د الى العلو أو تصسعه احری 
f‏ 1 ت ٤‏ وا و 
تاك هی انعر الد لسر له مساعر دن بار جود الح ۾ أو الله ھی 
1 ي ۲ ا ص 
زھے مھ AF‏ آل شا ندانه س۔ حخاال الت کے > 
رس ك 
د نک | ډه تسد م هنہ القناس > ا تھ تا باخعنی امج للا نه 
وب 7 ت - ی 
و A SS ١‏ 4 
ته ا ت ا . a e‏ 
ك ست : ب دد سىيء حارج ږا » ولا بوجد 
2 


. 1“ ۰ 4 ن »1 رت 
۳ 4 -. ١آ‏ = ۰ ر1 : 
حسس قوی الغلسته سکن أن سمدرج لعل مه تحته کنوخ نمأ ولد الملسفه 
LZ 4 i r‏ کے کت e E TA‏ 
تسه وترنطها ماشره بالالوهه 4لا رر سسا اي ن من أنواع النغعه >٠‏ 
ا ج ي انع الأول الذى فه نت الانان الى داته ٠‏ 
تها تنمو من الينبوع الأول لدي عه سام ی 


العلوم لا تشمل الحقتعة كلها ء انها تشمل فقط المعرفه الدقته الملزمة 


> | € ی را ا 4ء ۾ سے e‏ 

لعفل وا لے أادقه صدطا کل ¢ 2 أح > دات محال أوسع وسر مها نن أل 
as 2 2‏ 

“e =H ~11 Td : : سے : ا‎ 

کش عن تمه للعقل الفلسكى وحده ع وقد وضعت ملد بداات القر ون 


الوط كب قلفة رة بعنوان «فى الحقيقة» والى اليوم لا رال هذه 
المهة ملحة وعاجلة > أى مهمة ادراك ماهية الحققة »› في مداها التام وفي 
الظروف الحالية للمعرفة العلمية والتجربة التاريخة ٠‏ 


مذهب البراغماتبين في لقول إن حقيقة الفكرة تقوم في فعالية تتأاتجها 


اة إلفكر متعلق أساعاً العمل ۰ 


فلم تفا الفلسفةه _ عند دوي عن مادة عقلبة » أي عن تفكير تظري 
فى مشاكل الوجود » والكون والانان > بل إن الفلسفة كانت محاولة لتوفيق 
بين المعتقدات الشائعة وبين التبرير العقلي لها » ولما كانت الفلسفه تهدف الى 
التبرير العقلي لامور تقبلها الناس لاسباب اتمعالية واجتماعية » فقد كان عليه 
آن تبحث عن جهاز عقلي للبرهان ومن هنا قامت بأنشاء المنطق والبرهان العقلي ٠‏ 

«ولو أن المرء بدا _ دون تحفظات عقلية _ في دراسة تاريخ الفلسفه 
على انه فصل من فصول تطور الحضارة والمدنه وتموها لا على انه شيء مستقل 
منعزل » ولو ربط بین تاریخ اتفلسغة ودراسة الاتثروبولوجيا والحياة البدائيه 
وتارىخ الدين والادب والنتظضم الاحتماعبة » فمن المركد آنه سيصل الى حكم 
مستقل ۰ء۰۰ ودلا من النازعات حول طيعة الحقيقة الواقعية » تكون لديا 
صورة للتصادم الانساني سن الهدف الاجتماعي والمطامح > ودلا من محاوله 
الستحيل في تجاوز التحربة نحصل على تجيل مفيد لمحاولات الانسان في 
التمير عن التجرية » وبدلا من المحاولات النظربة البحتة للتامل (كمشاهدين 


1۷ — القلسغة جا 


بعيدين) في طبيعة الاشياء في ذاتها المطلقة » ستكون لدينا صورة حيه لاختيار 
اللانسان المفكر ‏ عما برى أن تكون عله الحأاة ء 

وإذا تم الاعتراف بأن الفلسغة التي تعمل تحت ستار البحثت في الحقيقة 
الطلةه انی کات فاا دراس ال السابقة المستقرة في المنقول 
الاجتماعي وانها نشسآت من العراع والتصادم بين الغاإنات الاجتماعة ومن 
نازع الوسسات الموروة مع الميول الماصرة » تقول إذا قم الاعترآت بذلنك 
فعندها سبتبين أن مهمة الفلسفة ذ ی المتةإ ا الانسات غ 
النزاعات الاحتماعبة والاخلاقة في زمانهم > يدف أن تكون _ قدر الطاقة 
الانسأنية _ أداة لمعالحة هذه النزاعات : وما كان بدو غير واقعي حین کان 
بصاغ في تميیزات ميتفيزيتية » سسيصبح بالغ الى حينا و 
الصراع بين المعتقدات والمحل الاجتماعية ء 

«ان الفلسفه حين تخلى عن احتكارها انيم البح في الحقيقة الطلتة 
النهائية » ستجد عو ضها في القاء 2 على القوى الاخلاقية التي تحرك 


الانسانىة و ي الاسهام م في مطامح شاا الى بلوغ مز دل من العادة اله 
الدكة» ٠‏ 
وبژد جان بیاجیه  ۱۸۹١(‏ )قول باسبرز غي «ان الانان لایمکنه 


الاستغناء عن الفلفة ء٠‏ والمسآلة الوحبدة القائة هى أن نعرف هل هى واعية 


۽ ٤‏ ۹ “ هة .¢ د 
اد ڪر و أعه حدة آو رده ٤‏ غأامضه آو و اضحه (e.‏ 


برى باجه أن المشأكل التى لها دلالة من الناحة العلية قد تكون فى 
كشر مد الاحان ذات EE EET‏ ثاتة أبداً : وبالتالى تكون YY‏ 
مشروعة . وضرب مثالا على ذلك مشكله معنى الحباة . التي كشيرا مأ تسى 
بمشكلة «العائه» في الوجود أو العابه من الوجود ء فهي مشكلة ليست بذات 
دلالة علمة حالة ٠‏ «لان تقد تعبير عقلى علي عن فكرة اة الحأة دعو د 
الى جعل الحباة اتيجه خطة موضوعة من فيل بأمر إليي آو جعلها مقرا لعْالبة 
باطنة چ و لسر تحمر القتة دخاو لکن هدد محرد فروض لا ندری عپٰھا شا ۰ء 


فلل ادن للوضمة أن مثل هذه المفكلة للت لها معنى حاضر من تاحه 


بک نے 


الْعرفه العلمسة ع لكن مع ذلك قى صادقا (وعدا أمر لا علاقه له بأمکان 
التحقق) ُن هذه إل كله آساسه من وحهة نظر الوحود الانساني والذات 
المشكرة ¢ لان عل أن نختار سن حاة بلا قیم ¢ وحباأاة دات قیم ننه وعبر 


E‏ ن ے وت به » €“ ¢“ IT‏ ا i‏ ا 
وت وحاة مرتبطة بقيم مدركه على ll‏ وملزمه : وانكار هذه ! 


1 کنا 
| ۳ 3 : م ا 
انها حو هة ونعر حلول علسة بقنية ١‏ آمر غير غر معقون ومحال : لانها مشلله 
م 

۰ 1 - ت “. . آ E‏ : 
مه صوعه ه ماما باستسىرار وت ض‌ IT:‏ على نها اترام حسی ولو ہم تلن عرف 


٣ھ‎ a 
ل متلكت معأرف وقا أله الضرورة ببحث عر لنم ل‎ e ھا لے حے‎ 
1 
تصور احمالی ربط سن شکل مہ الاشكال ۽ وهدا هو دور العلسعه نصمها‎ 
لنغه‎ O موتا عقليا تجاه مجسوع الحقيقة ا‎ 
٣ HE = < ۳ 


حدود ا ا GT‏ تعر فه ٤‏ 

فإنه لا بستطيع أن بستخدم م غر تآمل : اما أن يمد" في معرفته » آو تعارض 
ممھا » في محاولة نقدية تتجاوزها » وهذا التاليف العقلي المبرهن بن المعتقدات » 
مهما کأنت وأا ما كانت شروط المعوفه-_ هو ما سمیناه باس «(حکمه» وبیدو 
لتا آن هذا هو موضوع الفلسفة » وليس في هذا ما مدعو الى الاستعراب > 
فقد قال اسبرز . «إن جوهر الفلسغة هو فى البحث عن الحقيقة د لا في 


= 


امتلاكها ءءء ذ«آن تفلف ععنى أن بلك الييل» ٠.‏ 
وحدة الظسغة وتعدد اذاهب : 

إن تعدد المذاهب من أكثشر الامور ترددآ على ألىنة خصوم الفلسفه فم 
يقولون : إن كل مذهب يحض الآخر أو يدحض المذهب الذي سقه وما 
تاریخ الملفة إلا تلك المعارك بين أصحاب المذاهب الفلسفة ء فقراط 
وآفلاطون ‏ فندان مذاهب السفسطائين والأليين » وأرسطو شند مذهب 


کے 1 س 


أستاذه آفلاطون » وديكارت بفند المدرسيين ء وكنط بفند ديكارت وهيجل شند 
كانط ؛ وكيرلجور ند هيجل وكونت نند الميتافيزوقين > وبرغون بفند 
الوضعيين وهكذا ءءء حتى قالواإن هناك فلفات بعدد ما يوجد من روس 
تملسف ۰ 

ولكن الحقبقه غير ذلك ء فقد قال هيجل : إن تشنيد الفلاسفة بعضهم بحدث 
«دون آن تختفى الفلسفات السانقة فى مذاهب الفكر اللاحقة» فتفنيد أرسطو 
لمثالىة فلاملون لم يمنع أرسطو من الاحتقاظ بفكرة الصورة في نظرية الملل 
الاربع وتفنيد كانط لدبكارت لم بمنع كانط من الاحتفاظ بمقاله «أنا أفكر » 
اذن آنا موجود» فی مدهه ۰ 

إن ما بحدث هو آن ادا الاساسي في فلسفة ما » بنزل الى المرتبة الثانية 
في فلسفة لاحقة وبصبح محرد لحظة من لحظاتها على حد قول هيحل وھکذا! 
تم الاحتفاظ بكا ل الميادىء السابقة بصورة آو بأخرى > وهذا كفي لابعاد 
هه شبهه التلصق عن الفلسفة » «اننا لو أآخذنا محاورات افلاطون مثلا لوحدنا في 
ا اه اا ني يخ لاخر طابعاً فيثاغو ريا » في بعضها الثالث طابعا 
هير اقلطاً ومع ذلك فإن فلسفة آفلاطون قد وحّدت بين هذه الفلسفات المختلفة 


معدلة في نقا رت وتفتید کیل مذهب للمذداهب السابقة لتبرير وجوده عبر عن 
الحركه الديالكتيكية التي تشسكل ماهية القلسفة نفسها : وتعدد المذاهب ليس 
انكارا للفلسفة بل هو من صميم الفلسفة وإ a SE GC‏ 
الملسفات المختلفة رغم التعارض والتفاوت ls‏ لك وإلا لكانت حالا کا 


وصق له الطيب أن کا ل فاكهة لتشفى . فلما ققدم اله تفاح وکثری وعنب ۰. 
رفض أن اكل منها لانها تفاح وکشری وزعت وليست ا ای و 
هيجل ۰ 

ال الملاغة صنعوا الفلنه وه شندون بعضيم والتفند الح هو التفند 
الا يجا بي الدي شري الفكر ۸ ۰ 

والعلماء أبضا فندون بحضهمم ومن هذا التفنبد متكون المل : فغلك 


س .۔) س 


لوس فده کو رکوس وكبلر وهندسة اقلبدس فندتها الهندسأات 
اللااقلىدىه AE‏ ۽ وطب جالینوس ننده محمد بن 
زکر اا الرازی »» ومن هذا کله تک ن العلم اذ تبقی دائماً حقائق لا شملا 
التمسد فا تکو ن ما سلکه امل ٠‏ ادا كان الاقي للطلغة أكر من 
ذلك الباقي ة فى العلوء الاخرى > فلادا ضكر على التملسغة ذلك ؟ ولمادذا بدو 
التعارض سن المذاهب الفلسغىة أعمق وأكثر حدذة ٠‏ 


إن کل مذھب فلسغی هو تعبیر عن عصره » وال تصور المذهب توقف 
على عدة أمور منها : طببعة الفيلسوف الخاصة » والتريه التي تلقاها > والو سط 
الاجتماعي والفكري ) الذى عاش فيه والظروف الاسية التي أحاطت به ومستوى 
التق ده العلمي فى عصره ٠١‏ ومجسرع هذه العوامل هو الذي يحللد طسمة 
الذهب الفلسفى ٠‏ 
الفقسغة الوم ٠‏ 
بلغت الفلسفة ثي فترة نمو البرجوازية الاأوربية أوج تطو رها » إذ کانث عنصرا 
آسياسا من عناصر الايديولوجا التي اسهمت قي فت مبادبن جديدة ومتعددة 
لنشاطات البرجوازبة الناشئة وكائت بالتالي ا فاا ع و روا 
ثم تغير الاسر بمجرد ظهور أول معالم تازم النظام الرأسمالي منذ ثورة ١۸۳١‏ 
فى فرزنسا وخصوصا منذ ثورات ۱۸٤۸‏ المتالية التي اجتاحت مختلف لدان 
اوربا » فتحولت رسالة الفلسفة الرسسية من فتح الطرق آمام طبقة البرجوازية 
الصاعدة الى حابة هذه الطبقة عندما أصبحت مهددة فى وجودها ء وقد برزت 
بوضوح ٤‏ في هذه الفترة ء الوظفمة الانديولوحة التي أدتها الملسنفة وتتشل 
اساسا في آبعاد الانسان عن الواققع وخلق آنظمة وتصورات مختلفة للتمو به 
وتقنعم العلاقات الاحتماعة الحققة وذلك للحفاظ على هيمنة الطبقة الماكدة 
ومصالحها الطبقية » وقد تم ذلك بطريقتين : الاولى » القطيعة التي أحدثتها 
الفلسفة الكانطية بين «ظواهر» الاشياء الزائلة التي يمكن للالسان معرفتها من 
جهة » وبين «الاشياء في ذاتهما» التي لا يمكن أن نصل الى فهمها أبدا» من 


— إ۲ 


جهة أخرى : وبالتالى الشعور بعجزنا عن ادراك الحقيقة والوصول الى اليقين » 
والطريقة الثانة : إحالة الفلسفة الى مدان متخصص لا بخوض فيه عامة الناس 
بل أصبح من اختصاص اساتذة الفلسفة ومدرسيها وبذدلك تم فصلها عن 
مجال اهتمامات المجتمع وبالتالي انحرافها أكثر فاكثر نحو المالية الذاتية ٠‏ 

وما ان بدأت الازمة العامة للنظام الرأسمالي في نهاية القرن التاسع عشر 
وآوائل القرن العشرين حتى دخلت أزمة الفكر مرحلة جديدة ٠‏ 

كان محور المحوم على الفلسفة تركز في الهمجوم على العلم والعقل › 
وال س ا اسول الر دان الماد مايا + ر كات عد رسا 
المدارس اللاعقلة المختلفة كالاتجاه الحدىسي والر اقعي مثل : تشه ›» جيمس › 
برغسون › ولريزكي هيدجر والوجودية بصفة عامة ٠‏ 

وهكذا فقد الفكر المعاصر في الغرب اتجاهه فانهمك في البحث عن آصوله 
وجذوره في الاضي » وابتحد الحقفون أكشر فاكثر عن مجالات النشاط العلمي 
فعجزوا عن الكشف عن طيعة الملاقات الانسانية التي حجبتها الاساطير 
والاوهام وعملية الاغتراب ونزعة الاس والتشاقم لدى المفكرين (كأموس › 
بيكيت » يونسكو )٠٠١‏ وأصبح دور الفلسفة مقتصرا على انشاء الايديو لوجيات 
المنوعة والمقنعة ء الى أن انتهت هذه الازمة الفكرمة الى الفلسفة الفاشية 
والنظرمات المنصرية » والهروب من الواقع بكل الوسائل وانتشار القلق في كل 
أركان القلة الف دة Ê‏ » ورفض ربط الفكر بالعمل > والانحناء 
المستسلم الذليل أمام خطر الحرب وموامرات الاستعمار ٠‏ 

E‏ ان ب يمكن فصل الفلسفة وتاريخها عن المجتمعم 
وتطوره فهناك علاقة جدلية دائمة بين الفكر والواقع > بين النظرية والممارسة ء 
حيث آن الفلسفة لا تمشل جوهرا آزلا قائماً فى ذاته » منفصلا ومستقلا عن 
التاريخ وملابساته > والعمل الفلسفى لبس عملا ذهنا بحا تمثل فى البحث 
والتفكر العقلي المحض من أجل «معرفة الاشباء فى ذاتها» آو اتناف ((قوة 
معقولية التفكير» في حد ذاه وذلك بالتخلي عن كل الاهتمامات الادية المباشرة 


E 
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انا لى تاملنا العصور الاضية + والعصر الحالي » لوجدنا أن الكثير من 
الام TTP E E ET‏ 
ال ا اق لته می کی ا ن رکد کے قد 
أن ما سد اليه أو ما وراءها بور فى الطيعة » ذلك لائنا لو سلمنا بهذا 
المرض “٠‏ القوانين الضيعبة 2 دات موضوع ولصارت محهودات 
الانان عقيبة ولضعفت جميم الحاولات التي تبذل من أجل اخضاع الحياة لفمم 
الاتسان i‏ ٠ء‏ آو لاذ النظر ىة القائلة إن الفكر والمادة شان مختلفان » 
ماز الأول بصفه التفكر والثاني بصغة التحيز في المكان ٠‏ عندئذ تصبح 
العلاقة ن الفكر والادة مطابقة لعلاقه o‏ عدة 
تائح في غاية الخطورة فينظر الى النفس وكانها ذات وحجود منغصل عن وحود 
الجسد بحيث تصبح منزهة ,عن الاحوال والتقلبات التي تصيب الجسد » وعندها 
لا سود المىرض 4 والالم والفقر شنا ذا أهسة لانه بعني عندئذ تنمية الجاتب 
الروحي في الانان ٠‏ 

وا تاحنة اخرى > فان الكيى الديني بز تفكرة امكانة تطور الانسان 
الى الاحسن › فتقال إن الانان للا د يحت ق مصیره في اطار الزمان 


— ۲٢۳ 


اتتارىخي > واڼه في جوهره حطام ممنوي عاجز ءءء وهناك أمثله كثيرة تسين 
بوضوح آن نوع الفلسغه التي ستنتها الانسان آمر له أهميته وان النظربات 
الفلسفة نعي أن رخذ على محمل الحد» فكما كر تصش وهذا ما محعل 
مجموع الافكار الفلسفة شا أكر من أن بكون مجرد دراسة اختصاصي »› 
اڼه شکل نوع مدنتنا باسره «علی حد قول واتهد» وليست الاعتقادات التي 
نعتنقها عن E SSE O CS‏ ذلك 
آم لم ندركه »> فحنت“ سطح حياتنا الظاهري وفي مجال لا يكون دالا واعاء 
a A a‏ عاد دة على آساسها » ومن قاحیه آخری » توجد 
في مجال الاعتقاد الواعي تلك الآراء والافكار التى ميش الانان 
ا رع و ا و ا ی ا ر 
لستا مخرين بن آمرین : آن تكون لنا فلسغة آو المكس » ان الاختار هو 
هل تکون ظطلرااتنا عن E‏ 
وعي وبنحض الصدفة؟ ٠ ٠‏ 

اننا فى الفلسفه لا نكتفى بتامل معتقدات منعزلة بل ندرس أئظمة فكرمة 
لى جاب دراسة علاقة كل مذهب باسسه الامديولوجية والاجتماعية 
والسباسة ٠‏ لذا لا شساءل : «آهدذا الاعتقاد صحيح آو غير صحیح ؟) ل 
تساءل : «ما الحالة الموضوعة التي دعت الناس للتفكير على هذا النحو ؟ ماهى 
الاعتقادات الاخرى التى صل بسمذاالموقف ؟ ما اسلوب الحباة الذى بكشف 
ل ا 

ان الفلسفة مبدآ لتوجيه الانسان فى سلوكه ازاء العالم المحيط وان 
اعتتاقنا مبدأ موجما ازاء الحياة ممنساء اعتناقنا لفلسغة ما » مادامت المبادى. 
الكبيرة ذات الطاع العام الى لها الانسان إماع. ن وعي واما دون وعی هی 
التي تحدد سلوکه في الما التي تمترضه في أثناء اه . 


أن وره نزوعنا الى الغلسف » وهو زوع سزاد طابعه الواعي باطراد » 
نجد رغبة في اكتشاف عتيدة فحيا من جلها وسادىء نمش لها بالنسة لاتسنا 
من اة ء ومن آحل تقد مها للآخريسن من ثاحه آخری والقصد الحصقى ف 


ےت 


وراء هذا النزوع إنما هو التأثير في حياتنا والعمل على تحسينها : ليس للفلسفة 
من مغزى ان لم توثر في موقفنا من الحياة ٠‏ فنحن منعسون في هذا الحالم 
الغريب وعلينا آن تكتشف ما بمكننا اكتشافه عن طيعة العالم المحيط وعن 
السيت في وجودنا فيه ومصير هدا الوجود ٠‏ 


فاذا كان من الحماقة أن يعمل اناس على استئصال فكرة ما اأحراق المومنين 
بها (كما حصل للزادقة في العصور الوسطى) ء فإن الذين بقولون : إن فلسفة 

کتب کولنجوود عن فلاسفة اكسغورد آنهم كانوا «ظنون آن المشاكل التى 
تعنى بها الفلسغة لا تعر »› وان كلا من أفلاطون وأرسطو والابيقورسن 
والرواقيين والمدرسسين والديكارتيين ء٠٠‏ الخ وجهوا لاتمسهم الاسئلة تمسها 
وأحابوا عنها احا نات مختلفة + »+ وبالطضىع فان هذه الاحوبه المختلمه والتى تقدم 
مختلفة ومن هنا آصبح تاريخ الفلغة بثابة دراسة ستطيع الناس بوساطتها 
آن يتاکدوا من نوع الاجوبة التي قدمت » وفي آي ترتيب وفي آي وقت» 

إل“ أن الامر ليس كذلك : ان تاريخ الفلسفة هو تاريخ مشكلة تتعير على 
الدوام كما تير حلها ء 


ک0 س 


المز انان 
أصول الفلسغة 


١‏ ارمخ الفلسغة ء 

E 

تاریخ الملسفه وقار يخ العلم 6 
EE‏ الاندهاش ۰ 


س الك ٠‏ 


ه _ الوعى بالوجود والمواقف القصوى ٠‏ 


سک ا تت 


| س تاريخ الفاسفة 

قيل قدي : انك تحسن القفز الى الامام إذا تراجمت آولا الى الوراء ء 
وهكذا الامر مالنسبة الى ال لفلسغة » فالتراجع هو المودة الى تارمخ الفلسغه 
لتحقيق القفزة : إما الى فلسفة جديدة وإما الى تجديد فلسفة سابقة من وجهة 
غ تالش 2 

وكل فلسفة جديدة ترتبط عضو؟ بتأريخ الفلسفة و «كل فيلسوف با هو 
كذلك انما يعالج من تاريخ الفلسفة مشل ما يعالج منه مؤرخ الفلسفة إن لم 
زد علیه» (جان بران) وإذا شئنا آن نحدد آکثر » يمكن أن نقول : ربما تكون 
الفلسفة الحدسدة رد فعمل على فلسفنته أو فلسفات سابقة » وتكون » بهذا 
المنى » مرتبطة بتلك الفلسفة وابعة من ا ا 
ذلك +" 

فقد نقل سبنسر مثلا الى محال الفلسفة نظرهة دارون (وهو مواطنه) فى 

ر الاحاء ء فى عصر كان ماخوذا بالعلم وبالنزعة العلمية » ولكن راون 
د لم تشرب نزعته ا مادية ولم بؤخذ بنزعة عصره المادية » فل 
سكن القول إن فلسنغة برغسون كانت رد قعل على طك النزعة ققد «جرئ كل 
شىء ء في فلسفة برغسون ء كما لو كانت هذه قد نبعت كسلسلة من التاملات 
E E RS‏ له (یعد أن ستها) خامئة ومصطنمة 
ومبالغا فيها وعد آن بلور اعتراضاته علیها » بدا بطق آراءه الجديدة في 
دران وهال ال الا اة ت فى ن اق ا اللاسة واكر غا د 
للمناقشات فكان اول كتبه «المعطيات ا للوجدان» ولم تخرج مؤلفاته 
التي تلت » عن مجال ردود الفعل على سبنسر وعلى الادية العلمبة التى سادت 
عصره ۰ : 

ودر راسة تاريخ الفلسفة وإن ن کانت من عمل مؤرخي الفلسفة _ وهم فلاسفة 
على کل حال فإنھا تلقي ضوء جديد؟ على الفلسفات السابقة فتحدد الاتصال 
بها وإذا آعادت كتانه مسائلها فان الاعادة تکون بفهم متغیر ومختلف باختلاف 
الثقافات والاهتمامات التي تسود عصر المؤرخين ٠‏ 


ا 


وآفلاطون الذي بقدمه لنا مرج مث (برهیه) بختلف بالتاكید عن أفلاطون 
(فستوجیر) وعن أفلاطون الذي بقدمه لنا (موره) فالاول ء عقلي يمهد لارسطو ء 
والثاني ديني ۾ تحتاج المعرغة عنده إلى التطهر من ادران المادة والحس والاخلاق 
الذميمة »> في حين نلتقي مع أفلاطون مورو » فيلسوةا رياضاً فيثاغورة يتشل 
الوحود لده فى «علاقة» كالملاقات الرأاضية أو المنطقة ع ویمکننا » دون 
شك ٠‏ آن نحد أفلاطون بألوان أخرى متعمددة ومختلغة باختلاف المّرخين ٠‏ 
ويبدو آن هذا هو شان کل تاریخ الفلغة » ومن هنا آهسية دراسه تاريخ 


الفلغه ء 


ناريخ الفقسفة وتاريخ العم : 

كان العلم حزء من الفلسفة ولم فصل عنها إلا منذ أقل من ثلاته قرون > 
فتار يخ العلم ١‏ إذن » في عراقة تاربخ الفلسفة » ولكن تاريخ العلم لا شكل 
حزءا منه کیا لا شکل موضوع دراسة فه فالعلہ لا تکترث تار يخه » انه 
فنسی ماضه » وقوانینه محردة عنه ٤‏ فھی حاضر دام لا ماضی له › ونکفینا فھہ 
استعمال الاصطلاح العلمي مجردا عن تاریخه » لاله يبدو لمن بستعله شيا 
معاصرآ لا زمن له » وتقدم العلم الذي يضف قوائين جدبدة" أو بصحح القوانين 
القديمة سقط القدم وشاه باعتباره خط » فالعلم يعيش دائاآ في الحاضر 
ولا مذکر ماضیه » وتاریخه لیس جز من قوانینه - 

ما تاریخ الفلغة فهو جزء صميسي منها ومنبع من منابعها الهامة وبدونه 
لا تفهم حاضرها وهو ذاكرة بالغة الاتساع » لا تنسى لحظة من تاريخها > 
قمساگلها » التى بدور املف حولها ء أبدة > وحلولها القديمة لا تسقط > 
ولا يزال بيننا افلاطونيون يفكرون. بوحي نظرية امحل الاقلاطونية » بعد انقضاء 
ثلاثة وعشرين قرا على ظهورها » بل لا يزال بيننا افلاطو تيون خارج الفلسفة > 
فى الحياة اليوبية والسياسية والاجاعية والخلقية وحتى الرياضية : 
فالافلاطو نىة »> تعيش با تلهمه من اتجاهات ونزعات » ولما لها من صلات با 
هو أكثر دواما وخلودا أي المشكلات التي يدور حولها التفلسف » ومصطلحات 


—_ ۸ 


الفلسفة متلبسة بمشخصاأت تاريخبه وتحمل طابع الفلسفه التي أستخدمتها 
ولا تفهم إلا بالاشارة الى المذهب الذي وردت فيه فتاريخ الفلسفة حاضر دام 
لاته ماثل : ي کل لھ جد ران لھ جل ف ی مها الى 
الامام ١ء E‏ 

صحيح أن كل فلسفة جديدة تتضمن رفضاً و تفا لموقف فلسفة سابقة » 
ولكنه رفض مترع بحضور ذلك المرفوض بمشاكله ومسائله وعتاصره » التي 
تمهد لمناصر الفلسفة الجديدة » تمد لانشاء الموقف الجديد وقد لا تقر 
الفلسفة الجديدة » فتبقى مفتوحة وحين لا تجد حلا تكتفي يإثارة المسالة » 
ولكنها اثارة تبدو أهم من الحواب »> لافها هي الخالدة » ومن لا تتدوق المسالة 
اللسفية تصهاولا ينظر الا في الحلول فقد ابتعد عن الفلسغة . ۰ 


۲ الاندھاش 


قول آفلاطون : «من جفل ايريس ابنة كاو ماس » فهو عليم حقا 
بالانسان» آي من جعل الفلسفة ابنة ا ن کان عتا جل غلم 
ومنابعها ٠‏ ويقول : بنقل الينا بصررفا «منظر الكواكب والشمس.وقبة السماء 
وهو منظر يدهشنا ؛ ومن هذا الاندهاض نشآت ET‏ 
الآلهة للانسان الفاني . 


وقول آرسطو : «إنها الدهشة التي تدفعنا الان كما 2 الماضى الى 
التعلسف » دهش الانسانفي الداية مما صادفه من مشكلات عادىة » ثم 
ما لث آن ذهب الاد فاص اء ۰ عن نشاة الكون» ۰ 

ولكن اسقور برفقض الاندهاش منبعاً للحكمة » ويذهب الى أن الحكمة 
لا تنبع من الاندهاش بل من عكس ذلك تماماً آي من عدم الاندهاش » والحكيم 
عنده _ هو الحاصل على السكنة والسلام لانه تطهر من مخاوفه واضطراه 
آمام ظاهرات الطبيعة وما ينسج الخيال حولها من أوهام وخرافات وأساطر . 
© 


)1( ثاوماس اسم علم من فمل دهش بالبونانسة وادشته آبرنس رسولة ال لبة 
بالمعرفة (طيطاوس) . 


و 


انه تطهر بمعرفه الطيعه وتفسيرها تفسيرات علسبة ٠‏ فلم بعد يدهش لشيء فبهاء 
ذلك ان الدهشة انفعال يعزو قلب من يخاف ما لا تمسير له فيقع بذلك فرسة 
نلاوعام والخرافات والاساطير ٠‏ 

ود انان اجر قي راي قور ج غلبي ارغ ن تدرف العاعر ع 
فاون وأرسطى بج اه ا ها الاه ل حط الى داه اة زونه 
الاندهاش) بل الى خاتمتها أي بعد الحصول ل على المعرفة » حيث بنتهمي 
الاندهاش ٠‏ وبصدم الاندهاش تتحقق السكينة التي بسعى اليها الحكيم 
الابيقوري ET ٤‏ الاندهاش > و الآلھة _ كسا قول أفلاطون _ 
لا تفلسفون لانهم حاصلود على العلم ۰ 

آما شوبنهور » فيميز بين دور الاندهاش في كل من الفلسغة والعلم حيث 
«لا كان غير الانسان بندهش من وجوذه الخاص به ءء٠‏ وما العقلية الفلخية 
إلا مقدرة الانسان على الاندهاش من الاحداث العتادة والاشاء اليومية » 
واتخاذه آعم الامسور واك رها اعتادا مو ضرعا للدرامة غ ا لا جد 
اندهاش العا لم إلا بمناسة ! ظواهر النادرة والمنتةاة فقط . وكل مشكلة تتحصر 
فی رد هذه الظاهرة الى ظاهسرة آخری معروفة لد به وکلما كان الانسان آقل 
ذكاء كان الؤجود عند أل اسراراح ٠‏ 
٣‏ الشك 

سدو انه لا توحد معرفة حقه بدو شك » فبعد أن يشيع الانسان اندعاشه 
وتعجبه بمعرفة ما لم يكن إعرف أو بأ قاله الآخرون > ينشاً عنده الفك من 
تضارب الآراء أو فيماعلم هو تفه » فإذا فحص المعارف المتجمعة لدهه تيدر“ 
معظمها وتهافت فيستولي عليه الفك لذلك بكون الشك ملازماً للمعرفة واحاء 
لها ٠‏ 

هناك فلسغات نادات على اساس الشك فى المعرغة العقنية » واعترفت . 
بشهادة الحس وحده » كفلسفة هرقليط الذي أعتسد الحس وحده وقال ان كل 
شسيء تعير اذ لا بقى شىء على حالة واحدة لحظتين متانعتن 
ف «لا بستحم الانسان في نهر مرتين » ولس هناك إلا التغير» ومن هذه 


کے 


الملسفات أيضاً فلسفة السفسطائين الذين حاريم سقراط وأفلاطون وعلى 
«بروتاغوراس» الذي کان تاثرآ بهرقليط _ لا سترف إلا بشهادة الحواس 
فردية وتختلف باختلاف الافراد ء وقد آثر عنه قوله : «ان انلاسان مقياس 
کل شيء» آي آن ما يبدو لي في حسي صحيحاً فهو حقيقي عندي وكذلك 
ما يبدو لك في حسك فهو حققه عندك ء فالحققة نة ء 


وهناك _ على العكس ‏ فلسفات آخرى نشات على آساس الشك في 
الحس واليقين قي العقل » منها الفلسفة الأيلية وعلى رأسها بارمنيدس » بعد 
أن أكد ثات العالم ضد ترات هرقليط أعقبه تلميذه زينون الأطي وأثبت 
استحالة التغير والحركة ببراهين عقلبة مشهورة ٠‏ 

كما أن هناك من ادى بالك المطلق فيي الحس ر کو 
اليوناني الذي بقترح : «أن نعيش من غير رآي أو حكم ٠‏ فلا تبت ولا ننفي » 
أو ثبت وننفي معا » وقد قضى حياة مطابقة لشكه المطلق › > لكن الشك المطلق 
لا قود الى المعرفة لانه لا ترك ظرجا عنه آي بقين » ولا مخرج منه ۰ 

آما السك الذي يشكل منبعا للفلسفة الحقه فهو ذلك الذي تتخلص منه 
باليقين فيكون عندلذ بثابة النقد الحذر والتمحيص الذي ينغد الى بواطن 
فيؤدي الى تمييز الثات من المتغير والجوهر من العرض والحق من 

طل . وكل القسفات الكبرى التي عرفها التاريخ E‏ هذا الك 
الخ الذي يولد اليقن ء 

شك افلاطون کال طس طيين ورفض وصف العرفة الحسية بصفة الحقبقة وخرج 
من شكه الى الايمان. بعالم الل والحقائق الازلية » فته الى عالم الحس 
كنسبة الاشااء الموجودة خارج كهف الى الظلال والاشباح التي براها سجين 
الكهف عندما توقد ثار في الطريق فيعكس ضوؤها الاشياء المحسوسة الخارجية 


س إ٣‏ سے 


صورآً وظلالا وأشباحا » فلا برى السجين غيرها » وكذلك حالنا - بتوهم 
آفلاطون ‏ إذ نعتقد أن عالم الحسوسات والاشياء » هو عالم الحقالق > بينما 
هي مجرد آشباح لعالم الحقالق (عالم المخل) ٠‏ 

وفي العصر الخدت ب بیرکلي في شکه اکثر من أفلاطون » فيشك في 
وجود العالم المادي بأكمله » أو لا حاحة نا الى القول بوجود عالم المأادة للانه 
عالم ال وجود له ولا بوحد سوى فكرنا » واصاساتا عن العالم المادي قائمه 
فنا > وهنكذا وصل الى مذهبه «اللامادي» الذي لم يق مته غير عالم الروح 
المرآ من الادة باعتارها شرآ والحادا و ۰ء كما يزعم ٠‏ 

وقد أصبح العالم ال لحسي الذي لم مرد له أفلاطون آي نصيب من 
الحققه «عالم الظواهر» الذي بخدا عن العلوم الطيعية وقوانينها (قوانين 
الظواهر) الذي اة 5 غل و ي اا ف ت اا ا 
منفصلا عن عالم الحوهر أو الشى ء في ذاته (الله ٠٠‏ النفس ء٠٠‏ الخ( 
الذي ا العلم ا ا ا لقد آصبح عالم 
المخل j!‏ لدي ری افلاطون انه عالم الحقاتى الضاندة : هر تسه عام ألحوهر عند 
كانط » البعيد عن متناول المعرفة العلمية اليقينية » على الرغم من أنه عالم 
قائ فعلا کا يکد ا الشيء في داته بل نكر 
اکان معرفته فقط » وبهدا المعنى يبدو كانط نط شكياآ في امكان المعرفة 
المبتافز نقة » ولكنه عاد فآنت الحتاثق الميتافيزقة كوجود الله وخلود التفسء 
الاستتاد الى الضسير الخلقي حيسن لم ببق لده الا تافز قا الاخلاق بعد أن 
رفض الميتافيزبقا الوجوديه (التقليدة) التي کانت تدور حول اثبات وجود الله 
والنغفس وجوهر العالم المادي ١٠ء‏ آي أن الشك قد لازم تلك الفلفات كلها 
على نحو ضمني الى آن أصبح الفك مع ديكارت منهجاً صريحاً لاقامة الفلسفة » 
على ساس تجربة فكرة في الك ستطم آي منا أن مارسها »فق وجد 
دیکارت تفه مام تراث علسي وفلسفي قدب مهلهل الروابط إذا ما قيس بدقة 
الرباضة فشك فه : آو لنقل أن دیکارت اصطنم الخنلت عامد؟ فامتد به ألى 
کل شسي» : حواسه » عقله : العالم ا فى شنكه الى درجة 
افترض معها وجود شبطان ماكر عبث به وبضلله بل وألح عله ألعك حتى 


کے ت 


شك في أنه شك لولا آنه لمح شعاعاً من بقين بخرجه من شکه » حينوجد في 
شکه آول متكا لليقین ذلك آنه حین شك بفکر ومادام یفکر فهو موجود › 
فكان اليقين الأول «آنا آفكر إذن آنا موجود» ومنه تسربت حقائق بقينية 
آخرى .وتسلسلت كما تتسلسل حدود المتوالية الهندسة أو الحسابية اتداء من 
نقطة معطاة ء وأبقن دبكارت أن طيعة الاأنسان الحققية هى الفكر ء وان الوجود 
ملازم للفكر (التفس) وليس للجم كا كان يبدو للفلسفة السابقة ء. 

اتتقل ديكارت من هذا اليقين بالفكر أو بالنفس الى اثبات وجود الله » 
وعن طريقه وعن طريق الافكار الواضحة والافكار المتميزة التي أودعها النفس“ 
بالمطرة » آثبت وجود العالم المادي ء أي آن الوعي بالذات كوجود أساسي 
وكحذ أقصى كان تتيجة فلسفة تتخذ الشك منهجا صريحاً لقيامها ء 


الق 

إن نداء الوجود الانسانى الحق اموجه الى وجود الانسان الظاهرى 
اللحدود» هو نداء ااج الذي لا وتي الىنا كىوضوع ا 
بصفتنا ذواة » فيحتمل الشك ٠‏ وانما مآتبنا كيقين مطلق من وجودنا المسق 
بقصد العمل ء ومن هنا يكون منبعاً لارادتنا الحرة ء لا هدقا لها » وحين 
نصدر عنه بحربة نشعر اننا نحن ٠‏ اننا نطابق وجودنا بحق واتنا نحن اتصننا 
بأخلاص + ولا کان للضمير الخلقي وما برتبه من اخلاق الا فى الفلسفة > 
لهذا عد جوهرها الى آخر الزمن ٠‏ 

ولک بعض علماء الاجتماع (وشترمارك » دورکھابہ > ليفي براول ۰۰) 
حاولوا انشاء علم يصف العادات الخلقية التي تمارسها المجتمعات الانسانية 
أسموه «علم العادات» (ليفي براول) أو الفلسفة الاخلاقية أو الاخلاق وكأنما.. 
تہ اقتطاع الاخلاق من الفلسقه : ولكن الواجب الاخلاقي التابم من صمسم 
الوحود الانساني > من ضمانر الناس والذي لا بختلف من فرد الى آخر 
مختلف عن العادة الخلقية » التي تنقلب من خير في مجتمع ما الى شر في مجتمع 
آخر (الخطف » الخانة الزوجية ء٠٠)‏ وعليه »› فإن الضمير كتحرية فلسفة 


ت الفلسغة م٣‏ 


محضة بمارسها الفيلسوف » قيسة خلقبة سامية (فوقانية) بختلف عن العادات 
التي يدرسها علم الاجتماع ومن هنا ؛ e‏ على حق حین قال 


بالموقفين معا الاجتماعي والفلسفي : فھتاك دين وآخلاق منسعهماً الفرد و شضان 
من القرد الى المجتمع » وهنا الاخلاق التي تتحدث عنما الفلسفة ء ثم هناك 
دن i‏ منعهما تيهنا لمحتم و خض الفرد فیهما لمحتمه ع وهنا الاخلاق التي 


هي المادات » 'والفارق E:‏ ين الو احب ب الخلقي والعادات المتعبرة المتناقضة 


ه س الوعي بالوجود والواقف القصوى 


إن الشعور التعاسه > كما يسمه (جان ثال) هو وعي الفرد بوجوده التعمس 
ونآنه مهدد داشا بالخوف والالم واليأس والفشل وأخيرا الموت » علد مسن 
منابع الفلفهة عند الانسان ء 

فالانسان الذي بندهش ليصل الى المعرفة وبشك ليصل الى مزيد من اليقين 
منشغل بالاشياء عن ته » ولكن في تلمك المواقف القصوى التمسة مدل 
موقمه ويفكر بطربقة للخلاص والفموز بالسعادة » أي تنشآً من موقفه فلسفة 
تدور حول معنى وجوده وأفعاله وحرته بازاء المواقف القصوى » وبهذا بقول 
«ابيكتيت» آن الفلسفة تنبع من شعورنا بضعفنا وعجزنا » والفلسفة هي التي 
تدلتا على طرق الخلاص من الخضوف والالم والضعف والسجز وتكفل لا 
السعادة > وهذا! ما تراه الرواقية »> وما تقول به البيقورية على الرغم مما 
ین هاتین المدرستين الفلسفتسن. من اختلافات فاأصقور ر وال : «عندما تكون 
صا لا تتردد فى التفلسف > وعندما تكون كهلا لا تتردد فى التفلسف ٠‏ 
فالذي قول I CL OT‏ 
آو متآخر لکي بکون سمدا )٠۰۰‏ وسلو آن الوجودية تصدر عن المنبم 
تمسه »ف «ياسبرز» يلح" على أن الوجود الانساني » هو دائاً وجود في موقف» 
آي في مواجهة مع ما دقف آمام حرته ۽ والمو واقف تجيء وتذهب وبعضها 
لا غود آبدا وفحن EES a‏ إلا 
أن عض المواقف تبقی دون تغیر في حقبقتها وان تعسرت حدتها في بعض 


الاحبان > فعلينا مثلا أن تألم ونكافح وأن نقع تحت رحمة الصدفة ء آن تألم » 
أن نموت ۰+ » وتلك هى الموافف القصوى التي لا سکن تغرها ولا تحننها 
ولا التغلب عليها » انها تحول ء دائآ » دون ما ريد وعلينا أن نسم بها وتفهم 
آنها هي التي تعطي لوجودنا معنى ء ونحن في حياتنا اليومية ‏ كما يقو 
اترو ب تابي عك للراقف القمتوى: وتكن كما لو كانت غر موجودة :¿ 
ننسى اننا نموت آو اتنا تحت رحمة الصدفة ء٠٠‏ آي اننا نرد عليها باخفاتها عن 
أتضنا » بالتعاضي عن وحودها » ولكن إذا وعبناها بوضوح ترد علیها بالیس 
منها » وهنا فصبح نحن بحق عين ذواتنا » أي حين نقوم بتغيير وعينا الو جود 
أو تطوره تتيجة للمواجهة التى تحدث بين ذواتنا وبين المواقف القصوى » وهنا 
نجد أن مصدر الوجود في الوجودية كامن في اليأاس » في اللامعقول » في 
القلق في كل التجارب المؤلمة ء ۰ 

ولكن السؤال الذي بفرض تفه لدى الانسان حين يعيش المواقف 
القضوى »> بالوعي بها وباليآس منها آي حين ضقد ثقته فيي العالم الذي عيش 
فيه بکل تهدیداته » وبما نطوي عليه وجوده في العالم من عنصر زمني هو 
المستقيل الذي لا بقل تهديداً بل حين تملكه اليس من عون آبناء جلدته له » 
بكون السوؤال : ما هي السبل التي بسلكها الانسان لمواجهة المواقف القصوى؟ 


لیس آمامه ‏ على ما يبدو غير ثلاث طرق للمواجهة : 


إِما آن تدین وإاما آن فرض سبطرته وإما آن تفلسف ء وهنا بدو فلفا_ 
آن سر تقدم العلم والصناعات بكمن فى تلك المواقف القصوى > فى وعى 
الانسان ومحاولته السيطرة على تهديدها » وكان العلم دائماً السلاح .الاقوى 
لطر ة5 على ما تهدد الاننسان ) والعلم ‏ مرآی «اه غست کو نت» «معر فة 
للتوقم بقصد السيطرة» ذلك ان كل القوانين العلسة تقول إذا حدثت ظروف 
۰ "” ت س 2 * ت 2 
معبنة ادت الى حه معنه ۽ فالعل+ ادن آداڌ توقع تعصپ م الٰماحاة وأداة 
Sr‏ ا 5 a Cr Î‏ 
سيطرة على الحدث أو التيحة » اما االصناعة فتؤكد للانسان مقدرته فى السبطرة 
أ 1 


على العالم توفير آمنه وزادة رفاهته اقل المحهودات ء وما تنظم المحتسم الا 


پت 


وسسلة من وسال الاقلال من تهد دات العالم للغرد لهذا و ١‏ ت اسرة وفي 


a .‏ چ ا e“‏ 5 
مدنة وفى نقابه وفى جمعيه وهي حزب وغۍ دوله بل وغي هيه أمم » لکي 


٣ظ‏ تراك للعزلة ۰ 

و ذف الوك كلها موسو نة اقللا وواه مواقت العضوى 
ما تزال قأگمه ¢ لان حع حدوداً وللصناعة حدوداً +** ولهدا Ê‏ تستطيع ازالة 
التمديد والماغته والخوف من لتيل ون المحهول. a,‏ الوت ٠‏ ذلك هور 
ربق السيطرة » وإذا تجاوزنا مناقشة طريق التدين » فلا ببقى أمامنا إلا 
الطريق الآخر والاخير : طرق التفلسف > ووظبغة الغ فة ¿ في ضوء تاريخها ٠‏ 
ھی اللحث عن السعادة والطمآينة (الروافيه » الابيقورة) أو جعل الانسان 
بختار عالمه الدي بريد بختار موقفه من العالم > وبالتالي يخلق عالله الذي 
بعيشه والذي هو في الوقت عينه ماهيته (الوجودة) 

وإذا كانت الاخلاق الرواقية وكذلك الابيقورهه > بصتها مواقف للارادة 
الحرة و حسب ٤‏ خالة من کا مضمون ایحابی ي فاك الوحودهة Y‏ تتضمن قا 
مسقه تضسيء اللوك 8 تتضسن مواقف («(حر )٥‏ وحسب > آي ك تلك 
الفلسغات التي تتضمن بالضرورة عناص سلوكة أو خلقية ليست فلسفات 
آخلاق بمعنی آنها تنیع من نداء الضمير الخلقي الذي محدثتا عنه وأكدنا انه 
icھص Transcend ) hl‏ = علوي = فوقاني ) يصلح للجسع ٠‏ 

ظهرت الرواقية والايقوريه فى فترة تدهور اثينا عقب زوال امبراطوره 
في ذلك العالم المضطرب »وقد صدرتا معا عن منرم واحدة _ على الرعم مما سنهما 
من عداء ‏ و عض النظر عن الطرىق الدي تلکه کل منهما وهدا المنبع هو ٠‏ 
إن يجا الانسان وفقاً للطبيعة ٠‏ 

فیس طالبت الابيقوربة الانسان أل بفهم الطْيعة فهماً علا بمعزل عن 
الآلهة أو القدر كصدري خوف والتملق بالحاضر وبالحس بصفته رسالة 
الطيعة إلا وهي في كل حال رسالة تحسل الخيسر والعادة والسكة 


2 


۳ س 


واللذة المباشرة ء رأث الرواقية أن تقوم بعملية توفيق بين حرية الانسان وحتمية 
النيعة أو الآلهة أو الاقدار أو الزمن ء٠‏ ال لخ (کلا تعني شا واحداً عندعا) 
وذلك بان رضح الانسان للطْيعة بارادته فيصل الى السعادة المنشودة حين 
تل ما تفرضه الطبيعة ء 

ولكن كيف السبيل 'لى التوفيسق بين الحرية والحتية في هدا 
ابع المأساوي للفلسفة ؟ ۰ 

إذا اتخذنا من الرواقة مثالا نجد أن «ابيكتيت» سيز بين الرغبات » فيقول 

دا غا ا یک ال رفا ما س ره ول ع 
N NES‏ بة لا تجتسمان : فالحرية لبت جملة فقط : بل هي آمر 
معقول آبضاً + ولا شىء أكثر حاقة ولا جنوا من أن لكو"ن رغات قوبة وان 
اسما لکتابته ٤‏ على أن آکته کا هو دون تعر لا كسا أريد ه فالحربة انما 
هي آن تحدث الاشیاء کا تحدث : لا كنا بحلو لتا أن تحدث »٠١‏ وهكذا 
ES,‏ لحربة الرواقية هي تحرر الائساف من رغائبه بآ بخضع بحرته للامر 
الواقع ونذلك شعل ما یجب عليه ولا الى بالا بتوقف عليه ٠‏ 

وهذڌا هو معنی آن کون اواقيا الحقى حرا حتی فی الاغلال 4 ذا 
وجب علي“ أن أبحر على متن سفينة » فما بجب أن أفمل ؟ أختار السفينة 
ورباتها وبحارتها والفصل واليوم والربح ء٠٠‏ ذلك ما بتوقف على ء وما آن 
أصبح فضي عرض البحر ا لاز ال اراد و ا 
الاعماق » فماذا أفعل ؟ أفعل ا توقف علي" i:‏ أصی ولا أعتصر تفسي 
< اني أعلہ آن من ولد موت › ذلك قأنون عأمء » نلا دد آن موت ء» 
(ابیکتت) ٠‏ 


رد فض الوفت عله ن یعدث اللاشاء على نحم ۶ ترشب شه + وحن “عطی 


فمحهود الرواقمه نصست الد رحه الاو لى على السبطرة على الرغيات الحمقاء 
أو بصفة أعم على ضبط الاتعالات التي تمكر صفو النفس وسكيتتها » فتحول 
بين المرء وبين أن خض إرادته للقدر ء وما أكثر هذه E‏ 


بعص الرو واقيین سسعین Yil‏ وقد کا نت هذه i‏ رات E‏ البو ان تعد“ اغات 


سے ۷ سس 


تصسية تنسب الى آلهة الارلمب التي تقذغها في قلوب البشر حين تغضب عليهم ٠‏ 
ومحاورة فيدروس لافلاطون خير مثال على ذلك » ولكنها عند الرواقية من 
فصل الأنسان ولا دخل للكلهة فيها لانها : حماقة أو خطاً في حكم العقل ء انها 
مجرد «رآي» والحكيم نبتعد عن «الرآي» ليعيش وفق العقل وفق القدر وفق 
الطييعة ف «عندما يغضبك أو شرك أحد فاعلم انه ليس هو الذي اسثارك 
وانما «رأمك» ء حاول إذن قبل كل شىء ألا ترك شانك لمخيلتك لانك إذا 
كسبت فسحة من الوقت تصبح بهولة سيد قفسك » ( اييكتيت ) فلا بد من 
اطراح الرآي للفوز بالنجاة ء 

الحكيم الرواقي > اذن* » هو الذى عش بالعقل > وفق الطبيعة ء لا بالرآي 
الحكيم الرواقي » هو الذي يمي مجرى القدر فيقبله مختارآ » انه لا تالم 
ولا شفق ولا مشق ١‏ آو لنقل انه لا بنفعل بدا ٠‏ لا بطلب الموت » ولكن إذا 
جاء الموت وقف أمامه متحررآ من الخوف والالم وهناك الكثير من القصص 
اتی تعرض لنا الحكيم الرواقي وهو موت متحررا مر من الخوف والالم > قهذا 
اراوس (الرذاف) الذي ارك ف مار د يرون الطاغة 
فحكم عليه بالموت ء وعندما وضم السجان الاغلال في ساقيه » قال : القيود 
ا فقط » آما ارادتي فلا قيد لها » ولما ضرب الجلاد عنقه ولم يتفصل 
رآسه عن جنده » سحب رأسه برهة ومد عنقه ثانية في ثبات واصرار لیحسن 
الخاد فاه ا 

لقد كانت الرواقة أقوى من القتقل وأصلب من الموت وقد أصاب اتباعها 
لذلك ‏ النفي والتشرمد من روما ء٠٠‏ وتبدو الرواقة _ فى الظاهر _ 
اة اها تتف ابالتاة الالمة وب الاسام مها فقا لما مر فى ستمية 
الطيعة واحدائيا ولكن وراء الال القارى كن السب سن الالرهة > 


ع 


* آي جزاء فی عوا لہ آخری‎ oT 
والبحث عن السكينة والسلام بالتحرر من الالم والخوف لم يكن حكراً‎ 
على الرواقية اتی ) اتخذناها كشال فقط فهناك عدا الاإيقوربة » الكو تفوشبوسة»‎ 


والىوذىه EF‏ ور ها ++ 


E EE 


اضي ااك 
الفلسغة والاسان 


| _ الفلغة والائان ه٠‏ 
٣‏ فكرة الحرمة ء٠‏ 

٠ س فكرة الشر‎ ٣ 

»> _ فكرة الزمان ء 
فكرة الوت ٠‏ 
فكرة الله ه٠‏ 


۴۳۹ س— 


١‏ الفقلمسفة والانسان 


الفلسفة _ بصرف النظر عن اسماها الكثيرة“ _ لون أصيل من الفكر 
والعمل . فرض تفسه على الانسان قبل العلوم » وبظل قانما عدها » لانها لن 
تستطع انتزاع مكاته > كما لم بستطع الدين أن بحل محله ٠‏ 

العلم لا مني عن الفلسخة » لانه كالبغي (كما بقول لينين) بيع تفه 
لمصلحة أ طقه مسن الضقات > ومن سد العلم تعسرآ وحدا عن الوحود 
ويحاول تطوععه ليحل محل الفلسفة فافه بقع فريسة الاستعمال السيء للعلم ء 
ويقيم خرافة علسة لاتسد فراغ الفلسفة لانه لابديل عن الفلسفة ٠‏ 
والتساؤل بالعقلل عما وراء الإبمان > وقد حاول علم الكلام واللاهوت سد 
الثغرات التي تركها الامان دون جواب وإسناد الابمان من خارجه » ولكن 
دون جدوی ء 

وقد أدركت الفلسفة حدود العلم وابهام الايمان كمعرفة » تكفلت ببحث كل 
ما لا عرف طرق العلہ أو طرق الانمان ٤‏ وسستقتهما الى ذلك «اللامعروف» 
الذي رما بتکشف عر حدودها ودعده > آو لنقل !نها تحاوزت تاك الحدود أو 
فارقتها وفعلل المارقة tممفصءموموجآ‏ واشتقاقه الممارق أو المتجاوز<“ 
E < Transcendant‏ ف آن و احد على حر کة الفكر حن تحاوز 


1 الففة لاون الا يرقا ما تند اة ٠‏ الالات ٠‏ الملى الالمي ٠:‏ 
١‏ القارق + فن العربية اصطلاح قدبم مني الخلو من الادة › فالحواهر 
المفارقة عند أبن سينا مثلا هر العفول الفارقة للمادة » كما توصف مثل 


افلاطون بالمفارقة افا لانها بريلة من المادة . 


e 


جدود ا4و وموضوعاته وتحه صاعداً على طرق المفأرقه ع كما ندل على الحد 
الذي تنتهي اليه الح ر كة الصاعدة وهو «المغارق بالذات» آي الله ٠‏ 


وما بغي قو قوله اناس أن کانط اشتق .4 Transcendental ¡ê‏ 
ومحناه «الفوقانى» أو المتعالسى ۾ ورای کانط أنٰ على الفلغة أن تنتقل م 
البحث عن «المفارق» مشل الله أو النفس ١ء‏ ءعو مالا يمكن معرفته بيقين 
وموضوعة » الى البحث عن «الغوقاني» آي الفروط آو القوانين العقلية التي 
۳ «فوق» مستوى التجربة الحسية والتى تتتظم هذه التجربة فتلكون منها 
«المعرفة المسكنة» للانسان أي اليه ٠‏ 

وهكذا بكون الانان الماعد فكرا هو «المتجاوز» أو «المفارق» وفقا 
أطسغة كل من هايدغر وسارتر وهوسرل وآمثالهہم مسن تقول إا شارق نحو 
الملستقىل ونحو الامكانات ونحو الموحودات ١ء٠‏ اما بالمعنى الثاني فالمقصود 
بالممارق الله وحده كما في كل فلسفة مومنه ء 

على اقتا نرد فقط »الأقارة الى أن اسئلة الفلسفة ورسالتها تكون في 
نطاق مفارقة حدود الطببعة والعل وتحاء زعا » دون التقسد المعانى المتعددة 
للكلبة ء ومن هنا ينب الى الفبلوف انه ببحث فيما وراء الطبيعة المنظورة 
عما تحاوزه أو شارقه من معنى أو قبمة أو حققة أو علة غر ملظورة ٠‏ 
آي آن الفلسوف لا بحصر تسه في حدود العلم آو في حدود العالم الحسي 
الذي یحتوی علینا و ضغط علبنا ء بل بتفذ أو بحاول التفاذ الى العالم المعقول» 
الملوي ء الإلمي ع الروحى ١٠٠ء٠‏ الذي ارق عالم الطبيعة ٠‏ 

ان الاسئلة بطبيعتها عندما تتجاوز نطاتق العلوم تصبح بالضررورة آسئلة 
فلسنية تتتمي الى اطق أو ظربة المعرفة أو اليتافيزيتا أو العلم الإلمي «.. 
وإذا كانت الفلسفة تستهدف بالدرجة الاولى معرفة الحقيتة التي تتجاوز العالم 
الطبيعي وعلومه ١‏ غإنها لا بد آن تكون «عملا» يمأ تقتضه تلك الحققة > وقد 
اتتهت الاركة الى آن مهمة الفلسفة لا تقتصر e‏ 
وحصسب بل مهمتها محاولة تيبر العالم أيضاً وقد كانت الفلسفة » في الواقعء 


EN a 


نزاعه داشا الى تعر العالم و تحد ددد وتقو دمه بطر دقه أو بأاخری ٤‏ بالاخلاق : 
بالسياسە 4 الايد يو ل وجا o.‏ ونهذا تتحاوز الواقع الذي قف عند حدود العلم 
الى عالم الوعي ٠‏ فتبني عالماً مثالياً على طريقة أفلاطون في جمهورية آو 
الفارابي SE‏ الفاضلة أو ماركس في المجتمع الشيوعي اللاطبقي » أو 
ماوتسي توقغ في فى الثورة اللقافيه e.»‏ فضي السياسهة والاخلاق والايديولوجا e‏ 
تاو کا فى النطى وظرة اة والإلهميات وغير ذلك من مسال الفلسفه 
مقابل مسائل العلم ء 
قول باسبرز : «إن طرىقة الفلفهة تختلف عن طرقه العلوم فى انها لا 
موضوع لها » لان کل موضوع محدد هو موضوع لعا م من العلوء ٠‏ وحتی 
حين نقول إن موضوع الفلسفة هو «الكل» أو «العال» أو «الوجود» فان 
هذه الالفاظ لا تدل على موضوعات حقة كموضوعاتت العلوم > وقد آثبت .النقد 
وندو آل الفلسفغه تحاول داا اقامهة توازن من المحرفة ال لتي ترمي الى 
تغيير وجودنا » والمعرفة التي ترهي الى زمادة سطرتنا غلل الاا ون رفا 
غااتنا ومصير نا البشري هي التي تخلم على معرفتنا بو سائلنا فى الفعل ر 
ادراکنا لدورنا فى السبطرة ت على الطيعة وتغييسر العالہ : ذلك ال آي جاك 
الدلالة ّ ۰ 


د کن هو لو ك 5 من شان التطقات أ مختلمه أن تقو د الى 
8 )> ولا فائدة منها للموجود البشري ء ومن هنا ظن بعضهم أر bE‏ 
قد اصح قادرا علسىی حل مشكلة الاتان . وہ بعد هناك من رر لاه 
فلسفة تنافسس العل > وفات هو لاء ال العله ستتعد الانسان من حسابه وکان 
الطلعة وقائع محفه لا ر ها لالاان آو کال الاننان تفه محرد طسعة ۰ 
وان الفلسغة هي التي تدکر العالم دانماً آنه لس س غي وسم اللي أن تحاهل 


و حورد الائنان اا ادا I‏ ان تحول السى لله ت ن الوقانع اة الى 


ا 


لا تنطوي عى أله دلالة انسأنة ١‏ أو منطقه من مناطْنَ الطْبعة ء ان الغلسفة 

هي التي تظهر نا ا «الدأڻ») ليست محرد «(موضوع) مره قوانین 
لاشاء . 

ولا تزعم E a‏ اللشر ولكنه تتميز بكم نها 
جنا يراد من ورائه الكشف عمسا في الانسان من أصااه لا تتوقف على التار بخ 
وا غر النظام المو ضوعي او ااا ا ل مشن ارج والمطلق 
ولكنها تبين لنا أن الانسان بتخطى بحرته التاريخ ولمدا بقال إنها رد فعل 
خد موقف بوگحد بین الوجود وبين ما هو معطي للحواس والدهن » وان 
الفلغة هي بمنى ما > شعور بتعالي الوجود وان الطيعة لا تستغني بذاتها 
وانها يحاجة الى شىء آخر تستند اليه وحين نض الموضوع تحت اشارات 
اللاستفهاء ندر 3 البعد الانساني الدي شحاوز فيه الاننان شام الطبينة واتار 
وتحقق من قيمة وجود الانان وح ته » فلا بكفي أن نقول مع شوبنهور إن 
الانان حوان تافز شى تطبعه » ملل أن اللانسان هو الكلمة النهاثيه لكل 
سيتافيزيقا . ٠‏ 

ولما كان هكرتا غير قال للاتمصال عن موضوعاته ¿ فان تاريخ الفلسغة هو 
الكيفية التي لجح بها الفكر الانساني في أن اقامة موضوعات فلسفية هي 
دنات عى طن الان امل واا فلن افةو خط الا سي 
يسمو الاتان على الوقائع الجزئية ء فإن ذلك معني أن الفلسفة لا بد أن 
حل من الانسان محور تأملاتها > والفلسوف هد نفسه تصور «الكل» 
آو «الحققة الغاملة» سسس رغبته فى تحدد مركز الأنان من العالم في 
موقفه من الوجود العام ء ولهذا! قيل : ان الفلسفة في صميمها تساؤل عن معلى 
انحياة الانسأتيه وسعي متواصل لمعرفة حقبقة مصره » فلم يكن الفبلسوف 
توما ٤‏ عقلا محضاً أو موحوداً محر دا بجا خارج الزمان ويستقر فى الايد + بل 
هو موجود حي لا يستطیع آن یمارس وجوده کفیلسوف آي لا بستطیم آن 
بتغلسف إلا هنا ء إلا الآن » ولمذا قال : لا بكفي أن ناتي بالانسان الى 
مدرسة القلسوف » بل لا بد أضاآن ار ني بالفيلسوف الى مدرسة الانسان 


س ۳)] — 


على حد قول بلوندل سے فمادام على الفيلسوف أل بحيا بصفته اناا . فا 
لحباته الانسانية أن تدخل جزء آصلا فى صسيه فلسفته ى حقاً ان الفغلسفة 
وة الصنة بالحياة وان النظر لا بتغصل عن العسنى وان العلاقة بينهنا هي 
ا ا ا وا و وي د اران ی فی 
سساء المحردات والاهيات متناسا وجوده الشخدسى وتحار به لأنه بحاحة الي 
نقطة :رتکاز فريسا كان سن نتاتج ات )د ق هذا الععر تماله ربط 
الفلسغة بالحياة » قيام الوجودية بشورتها على فلسفة الافكار وفلسفة الأشياء 
والفلسفة التقليديه التشسي استبعدت الانسان من محال اهتمامها لصالح فلسفه 
العالي او الفلفات الظلة ۾ شرل الرعودية لان كير كحار د إن :اة 
حدىث نوجهه الى كائنات واقعة أو مرجودات حققه من لحم ودم » واد توکد 
الوجودهة على المواقف الفردمة والحالات المشخصّة » فإنيا تنفي امكانية التوصل 
عن طرق المادىء العامة المحردة الي ی فھہ انان معن ء تبشن في حقة معنهة 
تى الى حضارة معيله وستند الى تاريخ شخصي ۰۰ واذا حاو يعض 
الفلاسنة من المط هيجل تفسير كل شيء وصياغة الوجود باسره في نسق عقليء 
فان تو کد انه لا يوحد متاح فت کل الاراب > اذا کان مفتاحا 
٤‏ ان کر کحارد حن تقار بین تراط eg‏ > بقرر آن الجهل السقراطي 

سا خاد ی کل عاط عليه الوضوعية اليجلية باكلها » 
9 افا ار اة ر ا ةلدات ررش ف دات 

المذهسة اللازمأانة ء ويكتفى , «فتات الحققة» بدلا من e‏ . 

حقاً ان «الفلسفة» الوجودية تربط الفلسفة بالانسان وتهدف الى تعليم الفرد 
كيف بكون انا ولكن عن طربق تلك النرعة الذاتبة الفردة الممرطة ء لان 
الموجود فى نظ الوحودة هو ردي بالقرورة » ما المجرد > فلا تسف 
بالوجود آبدا » لهذا كان على الوجودية أن تبرهن على امكانبة قيا فكر وجودي 


لا بحيل الوجود الى معرفه مجردة ء 


بقول باسبرز : علي“ أن اعترف منذ البدابة أن ثمة حرا لا هوادة فيها بين 


امعرفة والرحود م وعلی الرغشم 52 و جود تلك العلوم. الكثيرة التي تحاول 


E ES 


دراه الانان کحسہ ف کا ر ف کا احساعی ۰ فليس یه علم ندرسه 
TR 5 8)‏ ا س = ا » ١‏ 

5 چ 
دو صغه کا٤‏ ماما ¢ لو صعه وحو دا ي غال و حود PR‏ على حد شون بامسوز a‏ 
لا بسكن أن يكون قابلا للتعريف لاله ليس موضوعاً ولير في استطاعتى آن 
اسن وحودی ٠‏ لان الانسان سوال مستشر بألشه ا قت 2 ۶ سے 
e E‏ اسسرز چ محر د علاقه توحھا تحر شىء یفلت س کل موش وعىهة ¢ 


a -‏ 8 ۹ 1 + في ه وم“ 
ل یکن للميلسوف E‏ ادت تعن ألو حود اا دصر غه عر مساشرد ٠‏ 


وإذا كان بعض الفلاغة بعدون الفلسفة نوعاً من التفكير الدي ارق 
8 1 5 ا“ 2 ا" 4ه 8 ع 8 ا a»‏ 
ری العم وموضوعاته ٤‏ إد لا بوجد اتاق على شي ان الملسنه نشسه 


العسل الفني الذي يحمل طابع الفردية والاصالة والابداع فإن الفسفه عند 
ابرق م ليخ ضاعة رة وليت لهو فك ولا اعلا غا ولا دة 
شعر به > ل هې السيل الذي بقودنا الى ذواتنا ٠‏ 

فق ون ا ها ن هرل ان الفلافة ب افلاة وال وة ال فرب 
باعتار أن الانسان هي الفوان الر ةا الى شر او ور ل 
وليس الفيلسوف وحده هو الذي يدرك أن ثمة سرا لا بعرفه تلبس وجوده 
ونقض مضحعه »> ولكن الفل وف هو الاکثر شعوراآ من غيره سا فى وجوده 
من غموض والتباس » فليس التامل الفلىسغي سوى نوع من الدهشة الاليمة 
کا بقول شوبنهور ‏ ۰ 


إذ لا يوجد فيما اتفاق على شيء ء كما قيل : فلو وجد مثل هذا الاتفاق 
للاستحالت الفلسفة بالضرورة علا ء 


فا نالفل و ا الك فار اك ي ا 0 وق عاف 2 


ولكن يعض المدارس الفلسفية أرادت آن تحعل من الغلفة علماً فخضعت 
العلوم الطبيعية وبخاصة للرباضات » وقد قيل عن هذه الفلسفة المنسوبة الى 
العلم (سيا تيرم) انها تنكرت للفلسغة » وقيل إنها آقوال من ليس لدم 
ما يقولونه ۾ فقالوا سا قال العلم » إنها تفي صرب اللفلسغة آو نوع من 
اللافلفة » ضد الفلغة ء 


س {e‏ س 


وإذن » فلا ببقى إلا“ الاختلاف بين الفلسفات > وانه لا ختلاف تفق مع 
طبيعة الفلسفة باعتبارها اقترا من كلل طرف من أطراف الحقيقة القمضوى 


المفارقة التى لا بطالها الانان » ظفغر كل مذهب فلفي بجانب منها ء وهو م 
ول الحراب الاخرى واثقاً أن الوحدة موجودة في ماهية الفلسغات المختلفه ء 
في فكرة الفلسفة ذاتها التي لا يسكن أن تأخذ صورة بناء عقلي يتسع اللجميع 
ويتفق عليه الجميع بل بلتزم به الجيع على طريقةرالعلم أو على طريقة الدين ٠‏ 
حنوى الفلسغة ؟ 

آخذ كانط على الميتافيزيقا آنها لا اقفاق فيها على شيء وقد أشرنا الى 
ظاهرة عدم الاتفاق هذه » كما آخذ على الفلسغة ظاهرة الركود أو عدم التقدم 
بالقياس الى العلم الذي بضيف الى رصيده باستمرار حقائق جديدة ء 

اننا نعرف اليوم في الرباضيات آكثر مما عرف فثاغور وفي الطبيعيات آكثر 
من ارخسیدس › وهذا قول لا E‏ جج اعرد أكثر 
تقدما في الفلسنة من أفلاطون أو أرسطو وكل ما سكن قوله إنتا أوغر منهما حظا 
من حيث توافر ما يحتاجه البناء الفلسغي (كالحقاتق العلمية مثلا) وأكثر فيا 
لمواقف الفلاسفة السابقين وأكثر دقة وتنوعاً في المناهج التي نعالج ها أفکار نا 
أ ا ا عرلا وعدا اة لطاهرة عع اعد 2 فاك 
فلسمات عظة في کل العصور حتى في عصو ر الظلام وكل فلسفه عظيمة تشسكل 
نسقاً تاماً لا بتوقف على فلسفة سابقة » سعنى انها لا تعتمد على فلسفة أخرى 
تحتث. تمدو اتسر انا وتقدها لتاك الفغلسفه فى خط متصل ١‏ لانها تدا مم 
حدند وعلی آسسں حدددة وم ذلك الفلسنه ستعد خكرة التقدم الماثا 
في تاريخ العلم الذي ثل خط ر طا متصلهة من التقدم ستند الحديد منها الى 
القديم » كساآن تاريخ الفلسفة مختلف عن تاريخ الادان مثلا . فالاعصال الكبيرة 
شض الا ا کلت في عور منست بحث آصبح جوهر تاربخ 
الاذنان هر الحفاظ على التقلىد دون التحددد أما ذ SS‏ الاعمال 


سے 


انكبيرة لا ينتطع في كز العسور وکا ا ر وقستها فی داتها ومن 


E 


ذاتها e‏ “ عن الساق وأللاحق » وما آأكثر ما تخد على الفلسغهة . 
المأخذ الذى تقف الغلسفة أمأمه متدوهة بآنبهأ مسن لا بعري فيتأءن ع 


~~ 


.. 
ب 


حدو اها ا 


لا شك أن كلبة الجدوى ومرادفاتها تصبح مبتذلة حين تقترن بمكرة العرفة 
لا سیما حین تكون الحدوى کا ماد EE‏ إذ لا س آن رحو من 
المعرفة فائدة مباشرة أكثر من ازالة الحهل ء كاد نال فثاغور عن الحد 
من برهان القضية القائلة إن مجسوع الزاوتين المتجاوتين على مستقبم . قاأستان. 

آما حين تعني الجدوى تطبيق المعرفه في المجال OSE‏ 
أو خلق تخصص » فانه على الرغم من ان الفلسفة لا تنتج بضاتم ولا تكوآن 
حرفة أو مهنة ٠‏ وعلى الرغہ من استتقلاليا عسن ا المحتلة » وطعتيه 
ماتيا ارق غر حاف لى ان اة عل رة ن اف والسمل.: 
تظل فكراً چ ا تی ای آن عيش فلفته التى 
تتضمن تصورآً معنا للحياة وبالتالي سلوكا معياً ٠‏ 


5 3 الفلانة عاشو! فلسغا تچہ ونعسوا تاعحاب الناس أو سر تہ حن 
بکون سلوکھې ٤‏ غرباً مئل دوحج ن الكلبي اللدي كان بتحوں فی وض النهار 
حاملا A‏ الرجال » !ن الفلسفة _ على کل حال 
ليسنت مهنة ولا تعد بأبة فادة مادية : لانها _ كا يقال نابعة من وجدان 
تعس عش على آرض الشداتد ٠ه‏ 
تعّم الففسغة : 

بقول كانط : «لا توجد فلسخة بسكن أن تعلم ١ء٠٠‏ وكل ما نتعسله هو آن 
نفلسف» قد فر هذا القول الفلسمة E‏ بما. هو كذلك 
E E EE‏ الاخرى د 
معبناً متفقاً عله O E N‏ 


سے ۷ س 


قائم في طبيعة الفلسفة ء لهذا يقال : هناك فلفات لا فلغة ء بمعنى أن 
. الفيلسوف الحقيق بهذا الاسم هو الذي لا يكرر غيره » هو الدي يبحمل طابع 
الفردىه والابداع ٤‏ وحتی حن عرض فلس غه غبره ¿ فاه في الوقت داه 
يعرض > بصورة مأ » فكره الذي لا بشاركه فيه آحد » فسبب عدم الاتفاق في 
الملسفه : إذن” هو الفيلسوف نفه » تحرته > حده الفلسفى بالاشياء ى وان 
من سحت عن اتضاق فی الللسفة ‏ حتى ولو كان بدافع الحرص على اليقين 
فيها س فإنه انما فكر بعقلية العلم لا بعقلية الفلسغة لانه اعتقد آن الحقيقة 
واحدة ولا نغی آن کون فیها اختلاف . 

لقد حدد کانط موضوعات الميتافيز عقا في ثلاله وجودات كبرى هي : العالم 
والنفس والله » ومن هنا يبدو آن الاسئلة الكثيرة التى شيرها العقل تنصب كلها 
حول «الوجود» ولكن من جهات مختلفة » و جود جوهر العالم الذي يوجد وراء 
الظطواهر الطسعبة ووحود حوهر آلنشس الذى یکمن خالف الظواهر النفسية 1 
و وحود اياله الرايض خلف الوحودين السساقین لهذا کانت المىتافيز قا التي 
بقيمها العقل انطولوجيه » تبحث عن موجودات حتبقية شير اليها كلمات : 
العالم والنفس والله ۰ والانساأان تا کے عد ها دغر ES‏ کان انطو لوجي 
ل نفك عن التساؤل عن الوجود » وأول وحود شر لدىه تلك الاسئلة الكثرة 
هو وحرده اسه EE‏ العأمض الأيدد 2 الذي لہ یکن له خار فه فقد وحل 
تمه قي قلي عدا الال ادون أن شرف ناذا ولا من أن لاق لطب 
المجىء 1 لى العالم الذي عش ا تمخاطر التهدسد والقلى و 
واليآس اة د الضعف والمرض س والشیخوخه الى آن تنقضی حیاته وياتىه 
الموت NS‏ ولکن لا يعرف الى آين : وكل هده 
الاسئلة ایی سي فطر حا و حو دد العامض ۾ اقتضته !ر ل سحث لها عن احابات وکانت 
احادا ته هي ما للق عله اسم «الفلسفة» آه و المتافىزىقا كما سسسها کانط > 
ودا العنى تكور ن الفلسغه أئلة في طببعة اسان كنتيجة لوجوده » الذي لم 
کن دامکا نه أن شهمه فالتمسه عند الوجودات ن اللاخرى كالعالم والنفس والله ء 

ومستتشهد عاأدة بالاسله التو تی شرها الاغال للتدلا ل على وحود استعداد 


کت )د 


طبيعي للتفلسف عند الانسان سابق على التعلم ء كما تشهد بال مرضى 
العقليين الذين سقطون عن کواعلهم قیود انحتس فتنطق السنتهم تحقاسي 
ممتافیز شة لا تقل ا ا کارل 
باسبرز «مدض الى الفلسفة»“ طاتفة من أسئلة الاطفال كعلامة على أن الكائن 
e a E a ace r al‏ من آفواههم 
عبارات شوص معناها مباشرة الى الاعماق الفلسفية من هذه الامثلة : 

قول آحدهم متعحاً : : «اني أحاول داتماً آن أفکكر في انني شخص آخر » 
ومع ذلك فآنني دائ أنا» وهذا الطفل يضع بده على أصل اليقين أي الشعور 
ا فى معرفة الذات » انه قف مشدوهاً آمام لْعْر الأ نا المستعصي على 


الحل ويسأل ء | 

وطفل آخر مستمع الى قصة التكوين : «ء٠‏ في البدء خلق الله السموات 
والارض ء٠ء»‏ فيسارع الى السرال : «ماذا كان يوجد إذن قبل البدء ؟» 
وتتوالد الاسئلة E E ES‏ يحد 
هذا الطفل جو اا حاسماً ء 

وفتاة صعيرة تروى آمامها الاسباب التى تدعو الى الاعتقاد بكرومة 
الارض ویحرکه دورانها » فقول وهی تضرب الارض تقدمها : «ولكن ليس هذا 
EE Sh U AT CE E‏ 
«اذن آنت لا تومنین الله ۽ لانك لا ترنه آبضاً» فتصرخ الصعبرة الجائرة : 
«لو لہ یکن موحجودا )ا کنا هنا وغير ذلك مسا بدل على انیا فوست الفرق به 
الموضوع الجزلي ومسالة الوجود ككل ووضعنا ضسن هذا الكل 


وله آخ زى تدھب لزدارة ست عتها و تعد درج 1 لست »> فيعي شعور 


ç 


a‏ صعود کل درحه آن کل شى عر 3 ول انقطاع وال الاشا 


SSE a OE اا‎ 


. ا١ضص ترجمة جورج صدقني‎  )١( 


ا٣ الفلمغة‎ E 


امد الآ ناء كا كي اذهب الى بيت عستي » اني آريد أن احتفظ 
بهذا» لقد كانت مشدوهة أمام ذلك الجران الشامل » وکان تلاشي کل شي»ء 
بحعلها تحت عن محرج باي تمن ٠‏ 

إن الذي يجمع ملاحظاٽ من شا النوع تضم ان ولف فلسغه کامله 
للطفولة ء قد تقال 5 الاطفال برددون ما سسعون من الراشدين ولكن لا قيمة 
لهذا الاعتراض عندما بكون الامر متعلقاً بأفكار جديدة » وقد بقال ان الاطفال 
لا بدفعون التآمل الفلسفي الى بعد من ذلك وقد يكون ما لديم لا تعدی 
المصادفة » وفى هذه الحالة تهمل واقعة حقبقة هى أن الاطفال ستمتعون بمواهب 
يفقدونها في سن الرشد ٠»‏ وكانهم بمرور السنين بدخلون في سجن 
الاصطلاحات والآراء الشائعة والمواربه والافكار المسقة ٠‏ ان الطض ميحس وبرى 
وسال وسرعان ما فلت هذا كله من بده فيسقط فى هوة النسبان ۾ تسان 
كل الاشياء التي انكشفت للحظة آمام عينيه » ليندهش بعد ذلك إذا حدثوه با 
قال أو سال . 
لقد شعر «هيراقليط» من قبل بالتفير اللدي شعرت به تلك الطفلة وهي تصعد 
درج بيت عمتها وهناك من تجاوز الشعور بالتفير الى عالم ثابت آزلي كمالم 
المثل الافلاطوتيه ٠‏ 

والطلاب أيضا فلاسغة على نحو ما ذكر هنترميد فى «الفلسفة أنواعها 
ومشسكلاتها»“ ذلك اننا حين نزعم أن الفلسفة نشاط اناني شام » يكون من 
السهل أن يتعرض هذا الزعم شىك a‏ 
من حياتي دون فلسفة وفي أاء المناقفة تأكد أن هذا الانان سے ی 
التفلسف ولو خلال جزء من حياته ولولا ذلك لا كان لديه أدنى اهتمام بما 
نزعم من کون الفلسفه نشاطا انسانيا .شاملا »> صحيح اته لم بستخدم المصطلہ 
الفني للفلسفة » لانه لم يكن بحترف الفلسفة » ولكن لاشك في آنه بستخده 
على طرقته الخاصة ولغتقه الخاصة يعض الافكار الفلسفية والاتحاهات 
الفلسفية خلال جزء كير من وقته ه ومن الموؤكد أن هذا الانسان لو كان طالا 


. ترجمة فؤاد زکربا‎ )١١ 


قى الحامعة ٠‏ لبداً تملسف فعلا > وانه كلما كان بقاڙه فيي كلية ما ء آطول » 
كان اقترابه من حافة التفكير الفلفي الجاد آكثر » لاسيما اذا كان يتم بسا 
عو أكثر من النشاطات الاجتماعية والرماضية ء٠٠‏ في الجامعة ء وآلارجح أنه 
تخطى الحافة مرات كثيرة وخاض بحر المشكلات الفلسفية العميقة دون آن 
يدري » برفقة عدد من المفكرين من خلال ما بقرآ ٠‏ 

ومن أكثر التجارب التي سر بها البتد» ق الفلسفة ء استعرابا ورسا 
أكثرها خبة لمال » آن يكتشف أن آفكارا غامضة وربا مفككة بعتنقها في 
موضوع الحباة والكون » لها اسم معين فيي عالم الفلسفة » ومن المسكن على 
آساسها أن صف انه « مثالي» او «مادي» أو من آتباع ررمذهب اللذة» آو 
«برغماطى» ١ء٠٠‏ وأغلب التلن ان ذلك الانان » لو كان واثقا بنفسه » نظر 
الى آفکاره على آنها فرهدة في نوعها » لیدهشه بل ربما یظه حین بقوم آستاذ 
الغلسفة وبكل هدوء تحديد الاتحاه الذي تتسى اليه.آراڙه » آما اذا كان 
طالبا من النوع المتواضع الانطوائي : فالاغلب آن يشعر أن في ذهنه أفكارا 
«حمقاء» لا تستحق تسمية محترمة كالغلغة وعندها سوف بيدهش وربما شر 
حين بكتشف آن أكثر من شخصية مسن حفظهم تاريخ الفلسفة قد قال بلك 
الافكار «الحقاء» واشتهر لانه وسح هذه الافكار ودةقيا ء وهكذا بكتشف 
البتدىء أنه لس وحيداف تفكيره وتملكه الفرحة أو خييبة الامل حين تكتفف 
آنه شارك آفلاطون أو اسبینوزا او العزالي او ابن رشد في افکاره » 

بعل اساتذة اف أن أا ك واه ررد اختیار الطلاب 
موضوع تخصصه . وبعلمون ان من بين طلابهم محسوعة قام آفرادها باختیار 
هذا التخصص لانهم لم يكونوا راضين عن الاجابات الت TT‏ 
محيطهہ عن أسئلة أساسية معينة : أو الشعور السيق بالتناقت' ن لحل الت و 
بوا وبين سلوك الناس فی محت عم ٠‏ وادراك دوي الضسار ت منھہ وهن 
الله بين اممثل العلا بها وبين سلو كه اليومي وتجاهليہ معتضم 
معابير السلوك التي تعلو لبت آو فى المدرسة > قالناقضات والمغارقات 
العقلة والاخلاقة والدنة هي N‏ ت أفراد تلك المحموعة من الطلاب الى 


9ے 


۳ وا ا 2 1 1 
القيام ناولی اتصالاتهم مع الملسفة في الحامعة على طرق کقاحھم لوصول الى 
الاتساق المقلى ٠‏ 

فالطالب الذي ينشا في جو دني محافظ بلاحظ على وجوه ah‏ 
الاستنكا ر لدی اول اشأرة الى التعاليم التي تقيلها هو دون مناقځه وسرعان ما 
يدرك آنه الوحيد أو آنه واحد ضمن أقلىة > وان تلك التعاليم الدضة الشي 
تقلها اتر ثر غي تفکیر وسلو احد م ن اصدقائه وزملائه ¿ اللمم الا تلك الاقليه 
التي هو واحد منها » ولکن ما شيره ان من بقدرهم وبحبهم مسن مدرسيه 
وزملاله مسن بتمسكون بالاخلاق يشاركون في عدم الاكتراث أو العداوة المعلنة 
لحلك التعالم التي تقبلها هو » فيقع في صراع ٠‏ ولكي ينجو من أسر هدا 
ويحهد فى ماقشة الممكلات التى شرها الموضوع ويحاول التمسك سوقف 
الحكم النزبه وربما حاول البحث بنضه عن صيعة منطقية لما يمكن آن رمن به 
بصدق على أساس تجربته ومعرفته التي اكتها ء وعندها بصبح هذا 
فىلسوفا سواء أعرف ذلك آم لم يعرفه > وقد بظل منطتيا وشار على مجاه لته 
صساعغه معتقداته الخاصة » فصا ل الى ما يشبه النتاتج ج الموجودة فعلا في مذهب 
یھ د ی کک ل ا و کی ا د ھی 

والطالبة التى تلقى فى البيت تعليما أخلاقا صارما من والدين سدان 
-- ((4 ممن متحررین » تدا بالنظر الى بعض الطالىات اللوآتي نشان قي حو 
أخلاقي مشابه » على انهن افحرفن شکل ما عن ذلك الجو » وتدهش أذ تسد 
ن اتحاهاأتهن لاتحط من قدرهن ولا يدو علهن نهن آقل سسعادة وانسحاما م 
ويحط من قدر الفتاة » فتحاول أن تفكر في المسالة بطربقة عقية للاهتداء الى 
ما يحدد «الصواب والخطاً» بعد أن كانت تعتمد على ابو نها بها فی تحديد فئتي 
السلوك السائب والمخطىء وتهتدي الى اَن التعاليہ التي تصاغ EC‏ 


أوامر قأطلڵىهة تعلق باقعا معنة ي لہ تعد كافة ¢ ولاند مسن الوصول امو 


کک ق کے 


حغة أكثر عقأ ومعقولية ء صيعْة معيار عقلي للحق أو للصواب ولو كان معظم 
انتا تومنو سا ورمن به والداها » بل لابند من الدء مملة اعادة ناء 
فة ٤‏ وتعسق اة كي أن «العنواب والخطاً» عتمدان على مقهومي 
« الخير والشر» في الحياة وربا بقودها البحث عن جواب مرض لمشكلة الحباة 
الى التزاه برتام دراسي في الفلسفة » وهي في كل حال ستكون قد بسأت 
الہ م الحاد علي ی طرق الفلسفة ء 

والطالب n e‏ الثانوبة اهتماما تلك الالغاز التي لابد 
آن حادفها الانسان فى وقت ما مثل : «اذا سقطت شجرة فى غابة ولم يکن 
هنا شحص قرب معا ۽ فهل کون ثمة آي صوت؟» وشره الشكلة اکر 
اذا سحب هذا السؤال على كل تجربة حسية » إن هذا الطالب يشعر بالتدريج 
آن الشخص في كل تجربة هو أهم من الشيء وأكثر حقبقة بل بنظر الى الذهن 
أو الوعي فته العنح الرتيس : فى الكون > آن هذا الطالب صل ۽ عن وعی 
آو دون وعي ال «المخالية اا ۴ 

a‏ الطالے الذي ی تم بالعلو فال شعو ره الاعحاب زداد نقدرة العلم على 
تسر اتر ار الل ااه شردة ودرك آن. حدود الملحهول والعامض واللعحر 
والخارى للطسحة تقل وتر احم کل لوھ > و تقد آنه لا نوجد شىء وراء 
الكون الطبيمي الذي بدرسه الل ولا مجال خارج الطبيعة لا هو «خارق 
للطعهة» وهكدذاً قف ْ دون أن دعل ٤‏ مو قفا فلسةا مصتا هو مرقف اذه 


LI 


وهكذا بالنة للطلاب الذنن لا بطقون التفكر النظري أو التاسل 
ونون داشا بعسلابة الرآي وعده الاكتر اث والنزعه العملية الساخرة» فجدهم 
محول في ګل مناقشه نظربه على طلم النتائج الملسوسة : واهمال التمييزات 
النظرية ء هولاء قد ندهشون ورسا TE‏ بنطوي 
على موقت نقری تک خلف e‏ سكن نبته الى «الراغمأاطة» التي 
تقو م ET‏ نج الملسوسة ٠‏ 


E 


ان الفلسفة تنسو وتغتني من تفكير يمال تفكير هؤلاء الطلاب ف المشكلات 
نها > وتارخ الملسفة تسه ليس الا تعاقبا متصلا من الاجابات المتباينة عن 
هذه المشسكلات وأمثالها ء٠٠‏ والفرق بين هذا النوع من التفكير الذي يمكن أن 
ندعوه «فلسفات شخصة بسيطة» وبين فلسفات الفلاسغة الكبار يكمن في 
صاغة آفكار هولاء الاخيرين بفطلحات فة أكثر تجريدا وأكثر دقة > فلابد 
أن عل مصطلحات الغلغة كسا نتعلم ال طلحات الخاصة باي علم آخر 
وعندها فقط تزول معظم الفروق ولا سدو هذا الفاری فاا کيا بدو لبعضهم 
لان مشكلة المصطل لا تخصس الفلسفة وحدهأً بل تظهر في معظم فروع الملم 
حيث تصاغ ا الاي" الاساسية بعبارات أو رموز قد لا همها غير المتخصص › 
ولا مناص من تعلم المصطلحات الفنية أو تحنب استعمالها لان ذلك سيودي السى 
نقص كر فى القدرة على التعبير ٠‏ 
على أن هناك فروقا آخرى تكمن فى أن الفلسغة فى تمكير الطلاب وأمثالهم 
تكون ضمنة وغي مرحلة جليية ولم تکل ولم تسق بعد في حین انها کون 
صريحة وعلى ET‏ التنظم والتماسك والاتساق د فی الھک ر المنهجي للفبلسوف > 
ولهذا تظل النظرة الفلسغية الى المشكلات تدعو الى الاعحالب بصفتها مذها 
محكما ولو بدت في بعض الجوانب متناقضة وغير متسه منطقبا ه 
ولوحاولا تنظيمهذد الافكار شدبدة العمومية وتطبيقهاعلى الفلسفةوطبيعتهافى 
ما شه التعريف > لاعترضتنا صعوبات كثيرة » لان الفلسفة نشاط أكثر منها 
موضوع معرفة أو بناء معرفة » وتعريف النشاط بطيعته أكثر صعوبة مسن 
تعر نف الكان محدد المعالم ۽ ولهذا قول بعضهم آنه لاتوجد فلسفة بإ ل بوحد 
تفلف » بمعنى النشاط العقلى الواعي الذي ببكشف طبيمة الواقم ومعنى تحربه 
الانسان ء واذا اعترض على القول بنفي وجود شيء اسمه فلسفة قالوا هناك 
فلسفات » بمعنى طوق كثيرة للنظر الى العالم بصوغها مفکرون آنبتتهم مدنیات 
مختلفة » وبذلك فسحون المجال للقول بتبابن هذه الفلسفات وتناقضها ويصرون 
على رفض النظر الى الفلسفة بصقتها بناء موحدا للمعرفة وعهكذأ فلابد من تعر ف 
الموضوع بطرق مختلفة » وكل طربقة تغفل ما تود الطريقة الاخرى أن تقوله . 
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وهذا ما مسر فممه على المبتدىء في دراسة الفلسفة » فيو اذ يدرك ان 
الاجابة عن آي سوال فلسفي تتوقف على الاتجاه الفلسفي الذي يضم صاحب 
هذه الاجابة » وان كان لا شهم كبف آن تعرف الفلسفة ذاتها توقف آضا 
على المدرسة الفلسفية التي بتي الها ه 

ليس في وسع الانسان أن بستغني عن الفلسفة فهي موجودة في كل زمان 
ومكان وهي لا تظير من نبعها الاصلي لدى الاطفال أو المرضى العقلبين أو 
العقول العظيمة الاستثناية وحسب بل تتخذ شكلا عاماً آحاا د في المحل الشعبي 
في الحكمة الشائعة > في الآراء المتفق عليما » في النظربات السياسية وفي 
الاساطير مند فجر التارىخ ٠‏ أما كون هذه الفلسفة واعية أو غير واعبة » غامضة 
اوا د ا س ا اھچ کے ن ای اتات د و د 
أن لذ فة 

ان جوهر الفلسفة هو البحث عن الحقبقة وليس امتلاكها » حتى لو خانت 
تمسها وقبلت دخول القوالب الوثوقبة الحاهزة وأصبحت صالحة لان تنقل الى 
الآخريح : انها سير في الطريق وسال أكثر أهمية من الجواب » والسيرفي الطرق 
والحصول ل على الرضى في لحظة ممتازة ليس تعرهاً للفلسفة » وليس' موقعها 
فوق الاشاء ولا i Ss SE‏ 
إلا بالتحربة » انها العمل وتفسير العمل ء 


۲ - فكرة الحرية 

EF‏ الحردة حوار سن اللانسان والطعة أو ن اللانسان والمجتمع أو بين 
الانسان والانسان بعفته ذلك الحسوان الذي ست طنه ٠‏ ووصلت الى تناع 
الانان أنه نصف اله ¿ !لا آنه _ فى العصر الحدث ‏ رفض إلا أن بكون 
إلها كاملا » مطلق الحااحات » فأعل. ن عل لان «نستشه وسارتر» وسواها آن 
الله قد مات : واحتكر الانان لنفسه تلك الحرية التی کان «دیکارت» 
وآمثازه بنسبونها الى الله » وتحول الحوار الى صراع اا 


س 0Q‏ س 


الحربة من أعقد مشكلات الفلسفة » حتى غدت كمل اليتافيزيقا الصدىء سي 
اللات الفلسغشة ¢ ا کوان الحرسة ؟ أكون صد علا لنزوعنا قد 
الطفولة الى امتلاك قوة الحر دة والشااطين والابطال الخوافيين الذين اتون 
الخوارق والمعمحرات ؟ أتكون حقتمة آء حكا آم وها آم ٠»‏ ؟ أسئله كيرة 
وكشرة > أما بشأن الاجوبة ء غلا نسح باکثر من استعراض تار يخي خاطف 
لاجا ات اولك الباحثين والمغكرين والفلا_ غه ٤‏ الدين أرقتهم مشكلة الحر به 
على طول تاريخها » بل لعلنا سنثير من الاسئلة » آكثر مسا نقدم من اجابات ء 
فالمكلة معقدة » وصلاتها بالعلم والاخلاق والسباسة والاقتصاد والاجتماع 


تعربغها ٠‏ 
تضم المعاجم الفلسفية » من المعاني لكلسة الحربة » ما لأ بقع تحت حصر > 
ومع ذلك فإننا لا تعثر على تصرف واحد بصدق على تلك المعافي : 
الساسة والاجتماعبة والاقتصادية والنفضصية والخلقية ٠.٠‏ » فض لاعن المعاني 

التصلة بالعلم آو بالميتافيزيقا » ولنقل ‏ مع ذلك إن الحربه هي اختيار الفعل 
عن روبة » القدرة على اختيار الفعل مع القدرة على اختيار ضده » كما بمكننا 
الاشارة الى ار أن مفهوم الحرة توقف على الحد المقابل الذى شيره فی آذهاتا 
مثل : الضرورة أو الحتمية أو الطبيمة أو القدر.» وان ثمة فر بين حربة 
الاختار وحرة التنفيذ التي تعني المقدرة على الفعل (آو TT‏ دون ابه 
تائیرات آي الحربة الطبعية التى تعر عن الاستقلال الذاتى للكائن أو لنقل 
- بالمعنى القانوني ‏ اها القدرة على مباشرة الفعل مع انعدام الخارجي 
اما حربة التصميم فمي القدرة على الاختيار أي تحقيق العمل دون الخضوع 
للتآثيرات الباطنة سواء آکانت تلك التآثيرات عقلية كالمسررات أم وجدانية 
كالدوافع أو لتقل بالمعنى النفسي إنها الحرية السابكولوجية التي تعيو عن 
انعدام ألضرور!ت الباطنية والقسر السايكولوجي (عواطف > تصورات )٠٠١‏ فهي 
«ارادة تتقدمها الروبة مع التمييز حسب «مقابسات» أبي حيان التوحيدي 


ست سے 


وسدو من المناسب هنا آن نعرضس رأي فيلسوفنا العربي الكر ابن رشد 
فی مشكلة الحرهة قول : ان لديا توى نقدر بها أل تكتسب ب أشاء هي أضدادء 
ن ما کان الا تسات ت ج ا إلا اة الامسجات من ارج وزوال 
العوائق عنها ء كانت الافعال ال فار معا اذا كان ذلك 
كذلك » فالافعال المنسوبة الينا ضا تم فيا بارادتنا وموافقة الافعال التي 
E‏ 
نه عنها فقط بل وهي السبب غي أن نريد أحد المتقابلين » فان الارادة 
e‏ يحدٹ لا عن تخل ما أو تصسدبق بشىء ء وهذا التصدتق ليس 
هو لاختسارتا ء بل هو شيء عرض لا عن الا مور ر التي من خارج ء مثال ذلك 
انه اذا ورد علينا آمر مشتهى من خارج اشتهيناه بالضرورة من غير اختيار > 
فتحركنا اليه » وكذلك اذا طرا علینا آمر مهروب منه من خارج کرهناه باضطرار 
فهربنا عثه وإذا كان هكذا فارادتنا محفوظة بالامور التي من خارج ومربوطة 
ا فو ت هدا 8 بين أفعالنا والاسباب التي من خارج فقط 
بل وينها وبين الاسباب أ تي خلقيا الله داخل آبداننا والنظام المحدود الذي في 
الاسباب الداخلة والخارجة ٠٠١‏ أعني كون الاشياء الموجودة عن ارادتنا يتم 
وجودها بالامرين حيعا ٠‏ اعني بارادتا وبالاسناب التي من خارج › فاا 
نسبت الافعال الى واحد من هذين على الاطلاق لحقت الشكوك ٠ء‏ (مناهج 
الادلة » ۷١١۹ء٠)‏ ء 
ونميز عند الفلاسفة مفاهيم يمكن تلخيصها كما بلي : 
_ حردة الاختيار القائمة على الارادة المطلقة › كان تنسب الى اتمسنا القدرة 
على الفعل بمقتضى ارادتنا نحن والشعور بان حر تنا هي وحدها علة آفعالتا » 
آي القدرة المطلقة على المباشرة » حربة تعمل مطريقة تغسضة محضة » فعلها 
لا بشترط الخضوع لابه ظروف أو على الاقل حين لا تكون سوابق الفعل 
كاقية لتمييته > وحتصل الحرة ى بهذا المغتى سد بسا يسمى مفهوم الاين ¿ 
والامكان » والمرضية » فهنا نستطيع القول إن الفمل الارادي هو الذى 
لا بخضع لابه حتیة »> حیث کان ممکا آل٣‏ بحدث أو أن بحدث على نحو آخر» 


E 


كمل اة "ال رة جعم الاكترات نى اتقاء ما دعا الى الاجا 
تحور طرف دون الآخر أی ملكة الاختبار دون باعث ما ۰ 

الحربة التى نعرف فيا ما ريد ولماذا » وفقاً لقيم اخلاقية يقرها عقلنا 
وتصلها ارادتا وها کون الفعل الحر ¢ هور الفعل الصادر عن روه تعقل 
وتدر وهو وق الصلة , «الاستقلال الخلقى» عند كانط 

حربة الكمال »آي حرهة الملوف التحرر من كل شر (كراهية > 
حھل ٤‏ اهواء 4 غرالل <<( وها النوع ُن الحر ية الذي هتر ض استحالة فعل 
الشن لا نوجد إلا فى الله ٤‏ الموحود الوحسد الحر أكمل معنى وقد استحال 
هذا 'الضرب من الحربة عند الرواقيين واسبينوزا ولاببنتز الى نوع الجبريه 


الحرة القائة على فكرة العلية الشعورية (برغسون) وهي لا تقتصر 
على انجاز الفعل أو الاقلاع عنه دون اكتراث » بصورة سلبية » بل هي حربه 
ايجابية يصدر الفعل فيها عن الذات العميقة (بالمعنىالروحي لا بالمعنى 
اليولوجي) تبر عن القدرة على الخلق آو الابداع »> فالفعل الحر _ وفعا لرآي 
بروغسون ‏ هو كل فطل يبحمل بصمات شخصية القاعل بكاملها وفيها نكون 
العلاقة بين الفعل الحر وفاعله »> كالعلاقة بين العمل الفني والفنان 
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إن برغسون سعدها «واقعمة واضحة» سعى الاننان الى لمسها بصفتها 
موضوعا محددا » كما امن فيي البرهنة على نظرية هندسية ولكنها تظل شيئالايمكن 
تحديد وجوده » لا ينكن ضبطه متلبسا » فهي إذن" ليست موضوعا يمكن 
معاينته والحكم عليه » بل هي حياة يمكن مماناتها وربا كان الاصح تشبيهيا 
بالحركة كواقعة بينه بذاتها » ليس في وسم الفكر أن يفهمها أو على الاصح 
بمقلها فليس على الواقعة أن تخضع للبرهان بل على البرهان أن يخضع لمنطق 
الواقع »> وتبقى الحرية ‏ عند برغسون ‏ مجرد تعبير عن «علاقة» الذات 
الحية بالفعل الذي تقوم بتحقيقه »> وهي علاقة لا تقبل التحليل لانها ليست 


N 7 


موضوعاً ٤‏ ولا تقل القسمه لخلوها من اداد او الزمان اه . المكان » وهي 
بالتالي علاقة لا يمکن ° تعر ضها وهناك قضة منطته تقول : «أان الفعل الحر غير 
معقول ء لذلك فهو غير مسكن واذل فهو غير موجود !» وذلك على آسأس أن 
الحرية تناقض مدأ الببب الكافي » كا يدو من القياس المحرح التالي : 
إما آن يكو للفعل الحر سبب كاف. أو لا يكون فإن كان + كان الفعل محدداً 
بهذا اليب ء فلا يكون حرا ء وان لنم يكنم وله سیب كاف لم يكن الفعل 
اراد وبالتالى لا بكون قعلا حرا ء لان الارادة تعمل وققاً لاسباب ء 
ولكن لا حاجة الى فهم «مضسولن» الحرة من أجل الشعور بها ن فغك 
الحرية والشعور بالحرية شان مختلفان » فقد بكون تقربرنا للحرية تتيجه 
الواقعة الاولية التى قدمها لا الحس الباطن آي شعورنا بالحهد»ء قتكون 
الحربه شعورا بالقدرة على الفعل : ان الشعور بفاعليتنا أو بقدرتنا على العمل 
هو الذي بخلق فنا الجهد المركب للأا ء والواقعة الاوليه ‏ عند دوبيران 
ليست هى «الفكر» كما عند دبكارت بل هى الجهد الذي بقوع عليه ادراك 
ادات السا من اح خي وة وفوا دل فو دان ساز ةد کات 
المشهورة : آنا اکت 5 ا مو حود» عبارة iî»‏ ارد اإذن î‏ مو حود» 
أو بصحح عبارة دتکارت : «آنا آر ند او آنا اتعقل الفعل فى ذاتى » فأنا إذن 
ادرك مسي كعلة وبالتالي فان اذن کان باعتسارٍ ی عله آو وة ء) فاذا کان 
الاتقعال موجوداً الى جانب الفعل في الانان فان الشعرر بالاتفعال ليس ولا 
ماشراً فل هو شعور متولد عن اصطدامنا بضرورة خارجة تعارضتا عند الفعل 
«ان التحربة السكولوجه التى شعر فيها المرء بقدرته على التآثر فى جسمه » 
والتحكم في هو اله واتقعالاته ء> هي انه التحر ده الاساسة ا ندرا فها 
حر تنا» (مین دوبیران) ٭ 
فحيث تنتهي الحباة الحيوانة » تدا الحياة الانسانة » آي يبدا الشعور 
الات على اها فر باع وراد رة م ا ارون اما ا 
يخلب فيها الاتهعال على الفعل وحنا يصح القول على من بنكر حرته » إنه نكر 
انساتيته »> ولكن بقى هنا خلط بين الحربة وفكرة الحرة : وكاأنه لا فرق ين 


کے اق بے 


شعو رنا الوجداني . بالحرمة وبين التحصورات العقلة التي ننسها الى الحرنه ٠‏ 

وسل كش م الفلاسغة المعاصرنن الى القول باستحالة تعرف الحرية 
(ياسىرز ¢ لاقل ٤‏ مارسیل <<( باعتا رها > نمکن آ3 تکول مو صضوعا4 ولا 
بدخل وجودها دائرة النظام العتني الموضوعي + أى انها لا يسكن أن ثبت 
أو تنفي في نطاق اله وضوعبة الصرفه » وعلبه ان نزرفض TT‏ 
با تھا ادا الق (الدليل الكو ني) أو انها الاستقلال عن الدوافع والمبرر 
(الدلین السابكه ولوجي) قول ارز اک الىحث عن الحر به والقك ١‏ 
واليقن الجر به > مور تدخا ل في صسيم وحود الحرده » «لانني حبن آبحث عن 
٠ ES‏ 
رید ان کون هناك رة ٤‏ وستقدَ باسسبرز زلا نجرد ا بوحود : الحرة 
اه دو حود a,‏ لین ا ن a‏ استحالة امات ات 
غالا ان اله اسن موضتوعا لای برغان لی 

ولكن !دا كانت الحر دة له توصف وللا یلد ولا سکن اشاتها ولا اعتبار ها 
جزءا من الطبعة الانسانية (كما قول لاقل) فكى إذن نقف على حقيقتها ؟ 
الحواب : انيا ے على حا۔ قول لاقل ليست شیا قل آن نشرع في استعمالها 
ذأتها » فالحر نه ادن لنت «حالة» بل «فعل» بصاحب الاتتقال س الاسکان ال 
الوحود » لهذا لا تتقصل الحربة عن المسوولة ء يدلبل انتا حين نضعف 
أو خف نشاطنا سرعان ما تسيطرعلينا الضرورة » لهذا برى «لاقيل» ان الحربه 
هي عين وجودنا » واستحالة معرفتها عقليا تاتي من كون كل نظربة به عقلىه 
تفترض وجود ضرب من الانفصال ين الموحود العارف والموضوع الذي ر دلہ 
محر فته والحربهة ا کن أن لر ال ف ی!افسل الذي تمارس به وجو دهاً ٤‏ 
ولكن لايل بتتهى الى القول إن الحرية هى «امكانية سائر الامكانيات» آي 
الامكانيات اللانهائية » فيخلط بين الطرفين وهكذا بصل مارسيل وياسبرز 


تڪ وا سے 


J Cu 2 ا ا‎ 

وسارتر الى القول : إن حرتا لث سو وحودانا اسه او اروح روح» لسا 
2 7 . ا ET ss‏ 

قول مارسيل » وهذا هو السب في اننا لا لستصع تاأمل حرتا َه لن 
1 چ ا e i cii 8 2 ٤‏ 

الها كىوضوع أو شىء تة ٠‏ نحن ا اشحر بحر تا إل حن نشف على 


آما شوانهھور قول ال الجرنه 3 اداه حمر ررد ۾ آي عام أ 
> ا -. ھی Birê ٢‏ 0 4 
رانطه بین الميد: والتحه ئ ها انول أ .لای . ااي راسا ای ھن 


N O SE 
مکان للحربة في عالم الاشياء . نمر ء ألى البحث عنها في نطاق السلب أء النفي‎ 
مهل تقول : بحد‎ ٠٠١ إنها انعدام العلة أو إ نها تعرة فى جدار الحتسة‎ : 

ه الصعو ات التي رأناها فی تحدد الحرمة ».أن الحرية ليست في حاجة 
8 اثنات مادام محرد حضور التداك مام داتها تضسن الحربة » استادا ال 
E E O‏ 

الواقع ان انصار الجبرية شككون في قة هدا الشعور الماش بالحرية 
وبحثون الاصن فى هذا الشعور الماش بالحربة ولساذا بعتقد المرء أن فى 
ا ار و ا و 1 و ف ا ا 
الى امكانة الوهم أو الخداع + على الرغ من أنمہ يتعرفون في حياتهم 
العسلة كما يتصرف انصار الحربة ء 

حين نقدم على تحقق فعل ما نشعر ( تسا ) أن التعصم الذي سنتخذه 
متوقف علينا وان محرا بين ادنا فنتخذ مر ذلك دلبلا على وجود الحرية : 
اتتا نحاول التهرب من أفعالن حن تكون موضم انتدذد أو اهام من الآخرين 
معللين ذلك بأن قوة ما (هوى ¢ عاطلفشه )٠٠١‏ هي الى تببت فى فعلنا آي 
a‏ حین ننا 
تتقبل اطراء الآخرين لنا حين بشسبون البنا الفضن في الاعصال التي حققناها 
ولا تنسب هذه الاعسال الى قوة غربة عا م كبا انتا ورا ت ال 


الآخرين آفعالمم ۾ خرا آو شرآ » فشندحهم وشبمم أو ا و نعاقبھہ دون 
ب ل 


نقوں إنھم قد وقعوا تحت تابر قوی غرربه عنهم . 


کس 1 سے 


ان أنصار الجبرية بقولون : !ذا وجدت فعلا قدرة على الاختيار فإنها لا بد 
أن تكون واقصية » ولكن لا يمكننا أن نزع امتلاك مثل هذه القدرة فعلا ٠‏ 
لاتنا لا يكن أن نعرف آية قوة إلا عند الفعل » فقد يكون شعورنا المزعوم 
بالحرية مجرد جهل بالبواعث التي تدفعنا الى الفعل ٠‏ كما يقول 2 
«ان التاس يخطون إذ بظنون أتفسيم احرارآ وسيب هذا الظن هو أنهم 
شغرون بأفعالمم ويحهلون العلل التي تدفعهم الى الفسل ءء» ولكن ا 
بالعلل آو البواعث ليس هو الاصل في شعورتا بالحرية » فنحن نشعر بأننا 
تتصرف تحرنة حین بكون تصرفتا مصحونا نواعث فعلية وهنا بدو آن 
سينوزا قد دحض «حرهة الصدفة» التي تنحصر في العمل دون أي باع » 
فالفعل الارادي لیس واقعة مفتعلة قوامها الصدفة وكلما كان الفعل الذي نشعر 
E E‏ طانعه الارادي أقوى إضافه الى أن الحر دة تکون ممکنه قط 
حين نشعر ببواعث غير ملزمة تحفزنا على العمل بلغة القيم لا بلعة العلل » 
فالباعث قوة موثرة قوامها الجاذبة والقيمة المرغوب فيها ٠‏ 
لقد قلنا إن الاصل في الايمان بالحرية هو الشعور (تفصسياً) بآن الافعال 
نها رة طا ءالا أن التيين الولو لا قصل فى 
بر الخلقي ؛ آي الشعور بالالتزام وبما يترتب على الفعل من نقص أوزيادة 
في ١‏ لقيمة الخلقه مما قود الى ووا ى بن الحربة والحتمة وهو 
التناقض N‏ حاول کانط آن بحله احالته على التفرقه بين «الظواهر الخأضعة 
للزمان والمكان» وبين «الحقاتق» الخارجة على الزمان والمكان ء لان الحياة 
عند كانط ‏ مزدوجة > وحودآ حسباً تمثل فى أفعال خارجية تابعة للتحربة 
ومترابطة كظواهر وفقاآ لقوانين حتمية » الاعتبار بعد الانسأان مجرد 
ظاهرة ولكن أفعالنا الخارجية هى تعبير عن باطننا | آي ذواتنا الحقبقة وهى اطنهة 
في الزمان وعالية عليه وبهذا نكون خاضعين لقوانين الضرورة في جانا الذي 
يخضع للزمان وتحقق في عالم التحربهة وتكون آفعالنا بالتالي مرتبطه ضرورة 
بما تقدمها من دواع ويسكن أن تقول !ننا أحرار في طابعنا الخلقي بفعل حر 
عال على الزمان وقد تكون ذاتنا الحقيتية المعقولة إاللامرة) هى التى تريد آن 


ا ا 


لین ره او روه فل لا زمااي ٠‏ م تجيء حیاتا الزمانبه كتصير مرني 
عن الاختيار الاصلي ٠‏ وهكذا E EAE‏ آخرارا ومجرینء 
يقول : اقا لا نتطيم التحقق من وجود الحرية بالرجوع الى التجربة 

لنفسية التي لا تكون مسكنة الا بالقياس الى ما يتعاقب وبتسلسل تسلسلا 
ضرو را کا انا لا نستطیع التحقق من وجود الحربه بالادله العقليه والراهي 
المنطقة » لان الحربه ڍا اندرجت في أقيسة وحعلت تتيحه ضرور ره لشيء ا 
استحالت الى ضرورة وعندها لن تكون حرية بحال وذلك لكي بصلل بنا كانط 
الى أن الاخلاق هي التي تحل الاشكال وقوام الاخلاق فكرة «الواجب» ٠‏ 
الواجب ‏ عند كانط ‏ تصف بالصورية المحضة والامر المطلق واليقين 
الخالص والنزاهة اللحضة » والتعبير عن صوت المقل دون الخضوع لشيء 
آخر » وكل ما عدا الواجب » بطاله الشك وسحتمل النقاش ء بحب ألا يكون ثمة 
شر » بض النظر عن وجوده بالفعل ذلك صوت العقل صم وجودنا وجوهر 
ذاتنا المتعالية ء الشر بحب ألا" بكون ء ومعنى ذلك انه بمكن الا بكون ٠.‏ 

ان الحرلة ‏ عند كانط ‏ لبست حربة ظاهرة تتند الى ارادة خاضعهة 
للضرورة العلبة »> بل هى حربة متعأله » تعر عن قدرة حقيقية على توجه ذواتا 
باستقلال تام ولا اتذزئ.ا قيمة تلك «الحرية المتعالية» التي لا بملكها الاننان 
الا بقدر ما تخرج ذاته عن الزمان وتندرج في عالم الشيء في ذاته » تخرج عن 
الزمان الى عالم الممقولات » انها حرية لا معقولة أو حرية صوفية ٠‏ شأنها 
شآن كل فلسفة كانط الاخلاقية التى تقوم على فكرة التعالى آو الممارقة 
rranscendance‏ : وعلiا‏ إذن آن شحث عسن الحرية في الوجود الواقعى »› 
في نطاق المجتمع بدلا من البحث عنها في عالم الشيء في ذاته ٠‏ وهنا شا 
الى ما يسمى بالدليل الاجتاعي على وجود الحربة وهو الدليل الذي بقوم على 
القوانين والجزاءات » مما فترض أن يكون الانسان خالق أفعاله ومسوولا عنهاء 
على الرغم من اختلاط فكرة المسوولية بالخوف من العقاب » ال مسوولية 
اللانسان لا تنفصل عن شعوره أن حباته هي من صنعه وأنه الاما ل في آفعاله 
الخيرة والشررة معا ٠‏ والقوانين التي تتحکم با نا حاليا تقوم فعلا على الاإيمسان 


کا سے 


بالحرية والاعتقاد بالمسؤولية › ولما كانت اللؤولة تفترض المعرفة » فإن كل 
ما نقص المعرقة بالفعل SES‏ 
ر ي ال الى الدلیل ا وھکذا لا AE‏ 
وجود الحريه le‏ الميتافيز شي ٠‏ 
وهو 'الدليل القائم على فهم معنی الارادة وتحلبل مضمون الفعل الارادي »> حيث 
ان الارادة تتحه !لی الموضوعات وفقا لمأ ىدو لها هده الموضوعات مرعوب 
فبها أو جبدة ء فيكون تزوع اللارادة ضرورااً حن تبدو الموضوعات مرغو ا 
فیهاً حسی الحد الاقصى » والموضوعات الختلمة التي علينا آن نختار فيما سن 
ىدو مطانقشه لبعض الرغضات ومعارضهة لعضها الآاخر » لذا نکون آحراراً 
تحاهها فنقیل علها أو ننصرف عنها ويذهب آنصار هذا الرأي الى انه لا توحد 
حر ده الا حينما نممل وفقا لاسباب معقولة » لا وفقاآً لقوى خارجية أو علل 
اجنبية » شول رسل : تقتضى الحربة أن تكون ارادتنا وليدة رغبأتنا لا وليدة 
قوى ملزمة تضطرنا أن تفعل ما لا نرید آن نفعله ء « فالطفل الذي يعمل خوفا 
العقاب لا يمكن عده حرا بمعنى الكلمة »وانما يصبح حرا حينما بصدر فعله عن 
اعتبارات عقلية كفكرة الطاعة أو فكرة العدالة أو فكرة الاعتدال ٠‏ فالحرية بعد 
ما تكون عن الجهل وهي لا تتعارض مع المحرفة ٠‏ 

يبدو مما تقدم أن مهوم الحرية » لا تحدد الا في ضوء مفهومات أخرى 
تتصمن معانی الضرورة أو الحتممة أو الحربه .۰ آی ١ ٤‏ تفم ال فی ضوء 
نقبضها ٠.‏ والا كانتت _ كما قول «ياسبرز» جوفاء » لا معنى لها إذا لم يكن 
ثمة ما يضادها ءء» وعلى الرغم من أن يعض الفلاسفة برفضون أن تكون 
الحربة محرد انكار للفرورة فان المعنى السلبى ياعد على التحديد» لولا 
أن «الضرورة» تفصسها تؤخذ بمعنيين الاول هو ما يقابل الممكن أو العرضي > 


۷€ 


والثاني ما يقاس الحر أو المختار : ونكن الضروري على كل حال : تصف 
بصفة الحتمية أو الوجوب ء٠‏ 

ظهرت الضرورة عند اليوتان عل كل فكرة (القدر» اعتاأرها ضرورة 
لا ند أن ن يخضم لھا کل انان > الإا ا تھ تحور وها على نوعين : الواحد هو 
الضرورة العساء الى بخضع بب كير اة والالهة والناس ءالكانات الحه 
وغير الحيّة على 8 سو اء ا ۾ نوع من الضرورة بقتضه القانون الاخلاقي 
الذى تسر" الحباة الانسانية وفقاً له ء فقد قال «ليوقيبوس» بوجود قأانون يسبب 
افا الذرات من الخليط الاول لتنحدر الى الكون وتشكل الاشياء ء وجعل 
«برمنيدس» من الضرورة إلمة تحتل مركز العالم وآكد «أفلاطون» أن العالم 
بدور حول محور من الضرورة » وظهر التعارض بين الحرية والضرورة حين 
وقف الابيقوريو في صف الحربه ونادى الرواقيون بالضرورة ء 

ا اكا كرو كيرد الى شي ال اد الى ماعب اء 
والقدر أو الجبربة وان القائلين بالجبربة يتصصورون وجود علة كونية شاملة 
هى التى تحقق ارادتها الخاصة » (دون ارادة الانان) بينما بقول الحتميون ا 
کل فعل انسانی محدد يما سته وما تقدمه من احداث وافعال »> فیز بو لوجیه 
توت و ها الاجا الي ارا ا اده شون 
بجبرية. منطقية والى لايبتتز فلسفة تعددبة تقول بحتية اخلاقية ٠‏ فالنفس 
عند اسبینوزا ‏ «لا تنطوي على أبة ارادة حرة أو مطلقة » بل هى محبرة 
أن تريد هذا أو ذاك بمقتضى علة هى أيضاً مشروطة بعلة أخرى ٠‏ وهذه بدورها 
محددة بأخرى الى ما لا نهابة »٠‏ والله عند اسللوزا عو العلة الحرة لسار 
الاشياء وكل ما يحدث يصدر ضرورة عن طبيعة الله المطلقة وقدرته اللامتناهية» 
تظر الى رآي اسبينوزا ومن بعده هيحل بمثابه صدى لنظرة الرواقيين في 
الحرة ٠‏ اما «هوبز» فيعني بالارادة تلك الرغبة (آقوى رغة) التي تغلب غيرها 
من الرغبات فتودي الى الفعل ولذلك نسب اله القول إن الحربة الاخلاقية 
بمعنى القدرة على الارادة أو عدمها هي وهم کاذب لا بستند الى ساس . 
ما (هیوم» فرى أن الضرورة ر ا اتان کا تتحکم في 


احدأث الطبعة »> ولا ژمن هيوم بوجود إرادة حرة وإذا وجدت لدنا بواضف 
س فلا به آذ اا الفرورة أعال مه غي يان الاما 
وئ قاف شن اقرا ا و مر ولا عة مخ 4ا هدا عا حه 
اليه مضا «ستيوارت من» الذي أنكر الفمل الحر بالمعنى الميتافيزيقي وأيد 
الحرمة في المجال الاجتماعي والسياسي وتتكرر ظاهرة الدفاع عن الحرية في 
المحال العملى دون امان نظري فی آعمال مفکرین من نمط «فولتیر» الذي بعد“ 
الحرية معلولا لعلة مجهولة و «تين» و «سبنسر» آما عند «شوينهور» فإن 
الحرية ذات طابع ميتافيزيقي لاتها مستحيلة في نطاق المالم الطييعي » كما ابت 
«كانط» ذلك وان کان لا نيسب الحرية الى فعا لا بل الى خلقنا آو طباعنا » 
فخلق کل منا هو فعله الحر «ان کلا مناانما هو من حيث هو لانه قد ادرك 
ذلك مرة واحدة والى الابد» وكأن الانسان تاع ان شعل ما بريد ولکنه 
لا بستطيع أن بريد ما بريد > فهذه النظرية تفترض ان خلق الانسان غير قابل 
للتغير » وكان هناك ضرورة باطنة فرضت علينا الى الايد ٠‏ 

لقد کان لنظرمة شوبنهور في الحرهة أثر عمق في اثارة مشكلة الصلة بين 
الارادة والطسعة ققد اثر ده العالم الرياضي الكبير «اینشتاین ( الذي قول : 
لال إل الأعان العرة على هو ما وها الملاتعة ب لان كلا متا شل 
تحت ضغط خارجى وضغط الضرورة الباطنة ٠٠‏ مما يخفف حدة شعورنا 
أن الايمان بالضرورة بجعلنا ننظر الى الحياة بتفاؤل وحب 
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اة مء له , قفشلا ع. 
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الفكأهة ء وتاخدذ کرد الضرورة التي رآيناها عد شو هور صيغه جديدة في 


تعس «يتشه» حب احير > التي ترددت عند الشاعر ا ا 


ك 


نيتشه فكرة المصيرفكرة العود الاإبدي : فجعل حب المصير ن تضنن تزوعا الى 
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e 
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ن الكافو ب بسن الار رادة والضرورة ٠‏ ولا تقول تشه مصير 


4 ?‘+ ۲ 
معکه ي ١‏ لان المصبر شنده ae E OL‏ ردد علد باسىرز 


لذي بجعل من المصير «ضرورة وجودية» لا تنفصل عن فكرة الحرية لديه ٠‏ 
فياسبرز يجعل الحرة رديفاً للوجود الانساني دلكنه مجعل من الضرورة جزءا 


صسيمياً في الحربة الوجودية ء 


ا ا 


ا حدود الحربه هى نفسها شروطهاً التي تمل درحات مختلفه من الضرورهة 
كالضرورة الجسبة والطيعية » والعقلية ٠»‏ وكلها عقبات تصطدم بها الارادة 
حى قصل آل معني حر ها ٠‏ فالخرية الأساية ليست حر مطلقة بل حي 
حربة مجاهدة ء لهذا قول باسبرز ‏ «ضرورة باطنة» وقكرة المصير مجرد تعبير 
فلسفي عن هده الضرورة الوحو کے ا وی عن الحرة ٠‏ والمصير هو 
ذلك الموقف الذي أندمح فيه فاتقبله الى الحد الذي لا أتصور مسي معه أن 
أكون موحودآً آخر وهو حاصلل اختياراتي »> وهكذا تتحول الارادة الى مصير 
ولا تبقى هناك عقبات بل تصبح حربتشي بثابة المركز الذي تصدر عنه أفعالي 
تلقااً « 


ولا بختلف لاقل کشا عن باسسرز فی مشسكلة الحربه وصلتها بالضرورة 
واتكارة وجود حرلة مطلقة ء االحرية الأساية شاركة وما تة العالم من 
ضرورة لا ند أن يشكل حدوداً للحرية قد لا تمتطع تخطها ء والفعل الانساني 
بفترض دائماً مأادة تمارس فيها الارادة شاا کا فترض مقاومة محمد فى 
سيل التغلب عليها ولو ا هذه المادة وتك المقاومة لما كان للحرية مى معنى > 
نحن لا نستخلص الحرلة من الضرورة ولكن الحربة تقوم على أساس ونقطة بدء 
من الضرورة » تنطلق منهما الى الفعل المحخض تاركة أو متخطبة _ بعد ذلك _ 
حدود. الضرورة ء بل ان الضرورة والحرية حدان عران عن حققة واأحدة » وان 
الجبربة والحرية تمثلان الوجه المادي والوجه الروحى للاستقلال الذاتي الذي 
بیز اکل کا ول ایل فا گاج الد ی اسررها ال ےا ع 
و ا ا و اا ن اد ها ر اة وي اة 
العلية (الطبيعه) فالمقصود هنا الضرورة الباطنة التى فيها تخلق الفاعلية أسباب 
نشاطها دون أن تکتفی تقل ما تىا ش ن الخارج بشكا ل سلنى » وبرى لاقيل 
أن الف الاعانة عدو ا خا ب ف رى و ايان الاخا ر هون 
شنا أو رففتا للقبة > 
وتكن الفعل الحر لا بكون داكا نتحة اختار مقصود » إذ نشعر أحاا 
آنه الفعل الذي لا بمكتنا أن تفعل سواه بصفته المعبر الحقيقى عا فى باطننا » 


کد ا 


بسعنى أنه لا يمكن فهمه في ضوء فكرة الامكانة أو فكرة الضرورة المقلية ء 
بل فى اة فكرة : الشرورة الحبة الجر دة ٠‏ وريا كان هذا سر اوناك الذي 
يؤمنون بالقضاء والقدر ولا يتصورون وجودهم الا على ساس من الضرورة ء 
اما «برديايف» » فيغرق بين حروة صفرى » سيئة » قاصرة ء لا معقولة ء 
وحرلة كبرى راشدة معقولة »> هي الضرورة الحسنة » والانسان موزع بينهما ه 
حث تقوده الاولى الى الخضوع لألاهواء »> ينما تقوده الثانية الى الخضوع 
للمقل وهكذا تنطوي الحربة على علة هلاكها في الحالتين » لا ينقذها ‏ في نظر 
زد اة الا اف ال تة اها الي اناا الد اد آلى: الخاد 
الروحبة السليمة » وهكذا تتأرجح الحربة بين الوجود والعدم بما تنطوي عليه 
من هدم » ومن ا فزن ن اتمه اعات مل سه وها 
تقوم ال عن رة وب الحدل الملتبس بين الاثبات والنفي »> تعذر 
معه تعرشها أو تحديد صلتها بالقضرورة وهكذا بدو اثكار فلاسفة الحرية 
للضرورة »> محرد وهي ٠‏ 
وآخبرا » رما کان في الامكان ادخال «تنامىة بور» القائمة على امكائة 
تكوين مركب أو وحدة من النظرية التموجسسة والنظرمة الجسيمية للمادة » فى 
مجال النشاط الانساني (علم التفس) بهدف الوصول- الى مركب ممائل تتحد فيه 
الحرية والحبره » حقاً آنهما متناقضتان ولكن كلل منهما تفترض وجود الاخرى 
بحيث بؤدي اثكار الواحدة الى انكار الاخرى ضرورة » وكأن الحبرمه شرط 
لحر له ا کف نستطيع التدخل في مجرى حياتنا النفسة إذا كانت خارجة على 
کل قانون + 


: فكرة الشر‎ ٣ 


بتر كتير امن الفلاسفة وجود الفر ٤‏ ولون إن عدم فارع لا قوام له 
ا ا ا ق 
الاقوال التي تنكر وجود الشر فان الانان تال ويحزن ومرض وشفى 
ويشهد موت من جب وآخيرا لا بد أن ناله العده بوماً ويموت ء فلا يكفي 


E 


إذن ان يدير الائسان ظهره لكل تلك الشرور التي تحاصره حتى بظهر له الخير 
بصورة حقيقة امحاتة > إد يبدو الثر متأصلا فى أعماق الوجود » لان 

لحىوان تالم والانان يشقى والعالم نى » کله بحلق في ضأاب 
الم ال کسا قول شو يهور > بل ان الاما ل الغلسفي نفسه هو نوع من 
اة الالسمة ¿ اذا ص ان مأ یحددا الى أن تغلسف انمأ هو ادراکنا لا في 
الوجود من شر أخلاقي ٠‏ 

إذا كان على الانتان أن يقرر الاختيار بين الخير والشر » فإنه بختار 
ما تراءی له آنه الخير » فسا الذي شصل سن الخير والشر ٠.‏ 


ل 
هناك من عد الشر > انه الاتاق وراء الحواس والشهوات : والسمادة» 
وراء الحققة المشخصة » دون الخضورع لاله قأاعدة خلقة ء أو أتخاد قيمه 
طاق وة تد اقعاة الشرة شب بسيب الخفنوع ل و و 
العلاقة بين الخير والشر ذات مابع خلقي بتعلق بالسيطرة على الميول الطبيعيه 
بارادة خاضعة لقوافين خلقية وبذلك يتعارض الواجب مع الميل 
سے هناك خث الطو القائہ على عمل الخ فقط ‏ عندما لا عرض 
الاتان اة ختارة اوس لا مسا سل ال اغالا > أ اغاعة قائؤن 
الخير بصورة مشروطة > نريد أن لكون خرين بهذا الشرط وليس بصورة 
مطلقة > انه توهم الخضر > إذ يمنج المرء تسه مسرة أن تكون خير" وحالة المسرة 
هذه تتعرض لحالة صراع بين الواجب الخلقي والمصالح الابجاية وعندها 
بكون المرء مستعدا لاقتراف الاثم دوز آن بعترف لنضه بذلك فيقتل حين بصدر 
اله مر بالقتل كي لا تقتل هو » والحالة المفضلة هنا التي بجد تسه فيا 
تم لبان جل ال عى ةة عا لكل سرام والملاقة هنا إنغا علقية 
تسسب العلاقة المشرو طة المقلوبة التي ود فا الي ن اق 
النبة السيئة : ارادة التخرب ء الهدم » التعذيب » القسوة ء الموت »> 
هي وحدها التي یمکن أن تمد" شرا » تيه إفساد كل مأ هر کان وکل يا له 


قيمة » وهنا تكون العلاقة ممن طبيعة متافيز ية » حبث برتبط الامر مأاهية 


انه 


— ۹ 


N E‏ الحب اليال الى الوجود مع الحقد المتجه نحو المدم ء 
ں الحب تارا بناء ذ TF‏ في حين بدفع الحقد الكارثة الى الافلات من 
کک ا وتعدم الواقم ٠‏ 
وهكاذ » فى كل مرة بحد المرء قضصه آمام ضرورة اتخاذ هذا القرار أو 
ذاك »> بطيع اليل أو الواجب الخد أو الب ع خب الطوينة أو مقا 
البواعث ٠٠١‏ ولكنه قد تحاشى اتخاذ القسرار وبتخبط › بؤلف بين هذا أو 
ذاك > تردد » بضع من التاليف تناقضا » ولكن التردد في عملية التقر ر هو 
الشر” عينه ء لان الانسان لا بكون عين ذاته الا فى التميز بن الخير والشر » 
الا حين تعبر أفعاله عن وجهته بحزم » ان من بحب يستحيل عليه أن يبغض ٠‏ 
بقول كارل باسبرز : «الحياة بالحب » يدو أن هذا بتضمن الباقي كلهء٠»‏ 
ا عا شقا ؛ شس دى الن اوك غاا لهذا يقول القدين ارقن : 
«احبب واصنع ما تشاء» ولکننا تصفتنا شرا لا نستطیع آن نحيا بالحب وحده» 
اننا نزلق باستمرار الى الانحصراف والبلبلة » اننا لا نستطيع الاعتماد بصورة 
عمياء وفي كل لحظة على الحب ٠‏ بغي علينا أن نوضح حا > لهذا بظل القسر 
OES A NE NS‏ 
نكشف عن عدم صفاء بواعثنا ء وعندما نحس الثقة فى أتفسنا بكون فى 
سبيلتا الى الضلال ٠‏ «إن الحب الذي هو ساس المطلق بالذات » ارادة بلوغ 
الحقبقة فى ذاتها هو شىء واحد : ما أحب ١‏ أريد أن بوحد » والوجود فى 
ذاته لا سکن آن اتلمحه دون آن احبه» على حد تعبیر باسبرز » ٠‏ 
بدو أنه مهما كان من ناء الارادة »> فلا بد من نزعات شررة أحاةاً 
تضعنا فى دوار عقلى » إذ قلما تقوم الانسان عمل خال من ادنى اثر للشر › 
وهذا ما يدفع بعضهم الى الول إن مجرد ارتداد الشعور الاخلاقى على تفسه 
هو نوع من الشقاء والشر فى صسمه تمير عن حالة انقسام الذات على ذاتهاء 
فالشر اذن لا يحدث الانقسادء يسن الضساثر المختلفة وحسب » بل اله محدث 
أضاً نوعاً من الانقسام داخل الضس لواحد » وآنواع الشر فن الكرة ست 


تد ا۷ے 


ج ۴ 1 0 ١‏ 3 
لا ظهر شر في ساحة الشعور الا وتصحبه زمرد من الشرور وکأن بن روب 
ê1 1 5 2‏ هه" 5 2 - 1 4 “i‏ | = 
ال رانطه سحر نه . 5 اقل تعر ٥‏ جیا الق اي س ےہ عاں ما سح 


ee‏ ص کا 
لجملة من الشرور فرصة التسلل الى باطن الضسي 


هناك من قول بوجود علاقة وثىقة بسن الشر والتعدد » قباساً على علاقه 
الوحدة الموجودة بين الخبر والوحدة › وتعرف «(العطة الروحة» أنه حاله 
تشعرفيها النفس بوحدتها وتكاملها وحضورها أمأه نفسها (لاقيل) ومن عا 
بكون اتقات الذات على تهنها هو الشر : ولكن الضير الخلقي لا بحقق 
التقده الا تولید اللات الحديدة النسى تسيب في انقسأمه على داته وکا 
ضمر تا لا بحا إلا على تلك التناقضات الحية الي باز تفه بمواجهتها وحتها: 
وهذا الصراع الداخلي الدي ۽ شدي الضسر وقوه :هو نمه الذي شقه 
لهذا يقال : ان الا ا هش اع شقاء ۾ فققدر ما بكون النزوع نحو 
الخو ام بدن هيور ,الف ارق الاي اقون : 
والشر ‏ كما قول لانبتزر على أنواع فهناك : شر ميتافيزيقى وهو 
ما دعر عن النقض » وشر خلقی تجلى في صورة الالم > وشر طسيعي تحضر 
في الخطئة : ومعنى ذلك افا لا نتطیع تحسل الالسان وحده مسوولية كل 
الشرور إذ من الموكد أن فى صم الوجود نفسه نوعاً من «اللاضطراب والفوضى 
واللامعقوة » والنقص الذي لا بسكن انكاره وربما كانت كل الشرور حالة 
خاصهۀ لذلك الت الاصلى a e E‏ الفوضى 
الإاصلية تدفعها الى ارتكان الشہر أي ى اقتراف الخطا الاخلاقي تشحة التعامل 
م ما في الوحود من اختلاط وفوضى » إن الوجود المشري کما قال س 
هو إحالة مستمرة الى «الآاخر» بحيث ستحل أن بكون هو ما هو » فليس 
ثمة مضمون شعوري واحد يمكن أن نقول عله أنه عين ما هو ء ويحاول 
الناطقة تطيق مبدا «الهوية» على الحياة النفسية ولكنهم يصلون في كل مرة 
الى أن في تناقض الوجود الروحي ما بتحدى كل قضاه المنطق » فيضطرون 
الى الاعتراف بان هذا الكائن الزماني المتغير هو فربة للصيرورة الدائمة التي 
تجمله ما ليس هو » وحتسى حين نقول إن الانسان موجود «هنا والآن» فإن 


سي 


اللسية فيي المكان والزمان تحيره أن بحسب حاب «الآخر» الذي تقر اليه 
سواء أكان هذا الآخر : الطبيعة أم المجتمع > آم الله > وفي كل الاحوال تکون 
المحاوله لفهم الانسان في ضوء ما ليس باتسان ء ولس الاضطراب والنقص في 
وحود الاأنسان فقط > يل أل بين القيم من التعار رض ما يدعم ان ألشر 
وصراع القم حتقة قائمة » ولكن الارادة تستعذب الصراع والتضارب سن 
الات والتعارض بين المعابير ولطلحا الانسان الى اختراع «الشيطان» ليحمله 
مسۇولية کل ذلك الشر » مع أن ن يضاعهة الشر لا تروج الا بوجود البشر في 
هذا المالم ورز الانسان مشكلة تجاه المعاير بالقول ان القيم تفسها في 
تعارض ٭ 


يزعم بعضهم أن الحق بتطلب الخير وان الجمال هو بهاء الخير الذي ينطق 
بالحق والى ما هناك من مزاعم المحالين الحالمين وتمنياتهم الطيبة ءه 
أن الق لو کانت متوافقه > لما وحد الانسان صعودة فی تسیز الواجب » لو 
كان اللاأخلاقي هو في الوقت تسه كرجا منفرآ مسب للالم » لو كانت الرذيلة 
وأاضحة دميمة » لما كانت هناك مشكلة اخلاقية » ولكان الشبطان قد قد افلس ء 
ولكن الحقيقة تلم » والخطا يستهوي والخطيئة تغوي والرذيلة تأخذ بمجامع 
القلب > والخير فى أغلب الاحيان بدو كالواعظ ثقيل الظل أو كرجل الدين 
الذي e‏ الرس > وآن الجمال حليف الشر في أغلب الاوقات » والشطان 
شخصبة حذادة 2 صحتتها ٠٠٠‏ وهكذا تتعرض القيم للساومة على حساب 
الخير» لانه حليف الشدة والالم وطربقه دو داگماً عسيرآ ء فالهبوط 
ا الصعود والاستسلام أسهل من المقاومة » ويصل الانسان الشر »> 
الى ان ون :هو اتر ا بالنسبة اليه هو الاتتصار على 
الحاذية الارضية والتحرر من قل الجسد والانطلاق الى الاعلى ١ء٠٠‏ لا بوجد 
انسان لہ یحلہ رما استگصال الالم من العالم حتى تسوده اللذة »> ولکنه حتی 
الآن لا يزال حلماً مستحيلا » لان من بنتزع من تمه القدرة على التألم > يحرم 
ذاته من القدرة على التلذذ وينتهى الى القضاء عليهما معا > فالحساسية العميقة 
لمرهفة حتذوق الآلام والذات معا > ولكن إذا صح أن الخير والشر بنفصلان 


a 


فهل نقول إن «الشر جوهر» قائم بذاته » فنقرز آن «الشر» شر لا بد منه لان 
جوهر الشر موجود » وبذلك تفر الجوانب المظلمة في العالم ونقول ان المشكلة 
الكبرى بالنسة الينا هي «مشكلة الشر» على حين أن «الخير» ليس بمشكلة 
بل هو بالعکس فحن تتعرف عليه آو نحققه فائنا نحد تفا بازاء «حل» لا 
بازاء «مشكلة» وتنفذ من هذا التناقض الى عدم توطين تمستا على قبول الشر 
انا نشعر في قرارة تفوستا آن السعادة حقنا المشروع » فيعود الشر ء عند ذلك 
الى وضعه الصحيح بصفته موجودا طفيلياً بقحم تفسه في صميم حیاتنا » وحتی 
حين تقول ان «الشر» هو «تحن» بمعنی ما » ولکنه ظل دخنلا علبتا غر با عنا 
نوجه ما » الشر موجود لمن رى الشر فقط » وليس ثمة شر بل هناك أشرار 
بمعنى هناك اقحرافات خيشة للارادة البش رة فليس من المستحيل أن قترن 
الفعل الخير سوء الننة »> آو شرن الفعل الشرير بحسن التية » وبالتالي بسكن 
القول نارادة خيرة للشر » وارادة شررة للخير » بل قد بحدث أن برد الائسان 
الصالح الطالح شيتاً واحدا بعينه > ومع ذلك فإن ما بينهما من البعد مثل 
ما بسن مدار الجحدي ومدار السرطان ء انها بلتقيان في نقطة واحدة هي الشيء 
الذي بريدائه ولكن الواحد برنده على الوجه الصحيح والآخر بر ده على الوجه 
العلط »وإذن > فليس هناك امکا نة للحسدث عن شيء حسن في ذاته وآخر 
سيء غي ذاته ‏ كما يقال ويدو آنه من المبث أن نحاول. أن ققبض على 
الشر قي حال تلبس + طالنا أن ليس هنذا وليس ذاك ء طالما ا#ه ليس شىء 
ولیس کی ای کان د نے غد کے ارچ ای ا ار ار ای ا اة 
الجسداولكننا سرعان ما تتحقق من أن هذه (مجتسعة أو منفردة) ليست هي 
الشر > فليس من وجود للشر إلا بالسة الى الارادة التي تریده » أي ا 
تجعله بوجد حنما نرد » ویدو آن کل ما في الوجود من نقص أو نسيية 

أو تناه أو لامعقولية لس ں شیا في حد داته بل هو سرد راظة أو علاقة من 
من خلال الارادة الش ربرة في صلتها دالوجود ومعنی هذا ان الوحود عند من 
قول بهذا الرآي ‏ هو في ذاته موجود » وهو لیس بخیر ولا بشر» وينبغي 
آن تتوسم فيه الخير الى أن شت لنا الىمكس . 


۷۳ — 


وننقاد » فى العادة » الى البحث عن علل خارجيه فبرر : بها اللارادة الشريرة: 
فتحدث کثراآً عن الغوابة ء والاغراء » والمرأة » والمادة » والشيطان و ١ء٠٠‏ ونجد 
أن الاغراء مثاد لا ند آن بحدث لان بذوره في صمم تكو يننا العقلي ومهما 
حاولا الىقاء في حدود سذاجة الطفولة والبراءة العقلية لان بطببعتها حالة زائله 
دمحو ها تقدہ العسر وتحل محلها حالة التصر أو القدرة على تميز الخير من 
الشر . E‏ ارادة الطفل » الفرصة لتتعلم الكذب » والغش والخبث 
وسوء التصرف' مستفيدة من شتى الظروف الزمانية والمكانية لتقوبة نزوعها 
الى الخطيئة وعبثا يحاول المربون والاهل أن بصوروا للطغل خصومه الاشرار 
تصفتهم أعداء ء خارجین تحت عنوان الصراع ضد الشيطان ولكن المرء سر 
ا کی ان قاو انرا ان عي ال راع قوم به ضد نفضه » ومن ا 
أ سرز سقوطه باألحدث عن قوة الشطان واغراثه وسقط عليه خته وسوء 


نته 


وإذا كانت ت الارادة ھی اللداسة والنهابة » مادامت الشخصة الرئيسة فى 
االو الى اا هي الارادة الترية ء قبا موقف الار دة ملاع اڙاء 
الالم ؟ هل كفي أن تقول الارادة للالم ۾ «لا» حتی زول ۴ بقول بردیایف : 
إن تحقيق الذات انما يعني اکتساب لرن اال ةل هة تمن" نها علينا 
قوة علا » انما هي عملبة شاقة »› فلا بد من تحمل کل آنواع الالم والعذاب 
الى درجة اننا نشعر أحياتا بمداحة عبء الحرية ونود لو e‏ 
حتی تتحنب الالم »ولس یدع ]ا ن ترتبط الحربة بالا لم فان مأسأة الوجود 
الاناني انما تنحصر في السسلية الفاقة التى تقوم بها الذات الانسانية حين 
ترفض کل نفعىة E E‏ نحو السعادة وسواء أكان علينا أن 
تتحرر من عبودة الطبيعة آم من أسر المجتمع آم من سطوة السلطة أم من طغيان 
الآلة أم من نير الطبقة ٠٠١‏ فإن قيمسة الحياة الانسانية إنما تنحصر في تحقيقنا 
لذواتنا وعلونا على اتسنا واقفاز ا عدي فل رون الخضة واشكال 
المبودية وكلها جهود عنيفة تجملنا تتحمل الالم ونقبل التضحية ونكون أبطالا 
بمعنی ما ٠‏ 


— ۷€ 


بدو الى هنا أن الالم يواكب الترقي الروحي » فما من شيء عظيم آو 
جلیل قد تحتسسق دون آلم ع وم من آثار ال البشردة تزاید لام الفرد 
والحماعة ولا E‏ رتنا بشمن فادح » لان علینا آن تتقشل کل 
ما a‏ من آلام ومصاعب > ويدو أن القدرة على التالم هي _ الى حد 
مقياس القدرة على التمدن والرقي › بقول ماكس شيار في دلالة الالم : 
إن العلاقة بين الالم والتضمية وثقة حدا لان الالم هو غي صميمه تضحبة 
بالحزء آل الكل »> تضحية بقيمة دنيا من أجل قمبة عليا «ء والصلة وة 
بین الالم والموت لان الالم موت للحزء تحقق من وراه اتقاد EE‏ 
وثيقة بين الالم والحب ٠«٠«‏ ومن شان الالم في اکير من من الاحبان آن يولد 
ئی ای اا عدا ر من عق ۲یا انا ای کو خاد ن 
ما هو كان وما ينبغي آن بكون » ومشل هذا التوتر معناه شعور بالقيمة وليس 
معناه ان الالم في حد ذاته خير » بل معناه انه قد بعود بالخیر حن تتنثله 
الذات وتحعل منه آداة فعاله لتحقيق تطورها » وقد نكون نوسعنا في النهابة 
آن نقول آن القدر ة على التالم » أمارة طية » بصفته سبلا الى تحقيق سرور 
أعبق وأطهر » طالما انه ليس مرضاً على الاطلاق ٠‏ 


> - فكرة الزمان 


الانسان موجود زائل يعيش في الزمان فربة للصيرورة المستمرة » لا 
ستطیع آن شرل هاه کا او وود واا ا عاق ا 
عن تفسه انه بکون وکاه ظل في طور التكوين حتى شاحئه الموت فیصبح 
ماضاً » وليس اقسى على ذلك الموجود الذى يملك الحربة ومحن الى اللو 
من الشعور بان لحرته حدودا » آن بجد هسه محصورا بن لا وجودین : لا 
وجود قل الولادة ولا وجود بعد الموت ! وربما كان أعحب ما فى الانسان ٤‏ 
انه موجود مزدوج متناقض بمزقه الخلاف بين النفس والبدن » فيسا لابستطيعأان 
الى شو ولا ينكان الأفعال آخدا عن اء وي لاان م م 
الى أن بحيا هذا التناقض فإن وجوده في صميمه توتر بين الزمان والابدية » بين 


و۷ ت 


الحر ده وأالضرورة ء سن التناهي واللانهاه > بين التعدد والوحدة » وان حصا ته 


E a EE 
على قیوده وینزع الى تخطي حدوده ولکنه سرعان ما صطدم بالمحال‎ 


وإذن ۽ فقد بون من الخير له أن بتعرف حدوده د أن بتعرف على الأسوار 
اتي بطل منها على ما وراء الحدود » فرى المطلق من بعد > بدلا من التحر 

شوق الى «المطلى» لکن » ماذا لو تحاهل الانان تلك «الحدود» مأذا لو 
تحاهل تلك التأملات العقيمة حول التناهي والشر والفناء » لا سيا بعد أن 
أصبح انان الققرن العش رن »> سيد الموقف وحل محل برومسشو 
واستهاق كل العوائق 


انا تحب أن نوحي لاتفسنا تفا انه لس لامکاناتنا حدود ونرفض كلبة 
«مستحيل» وإذا كانت بعض المذأهب الفكربة الحدثة قد لاقت عندنا رواجاً » 


فيا ذلك إلا لانها تعلى من شأن الانسان وتمجد حرته وتنادي به مبدعا للقي » 
وتصر على القول إن الانسانية لا تثير من المشسكلات الا ما تكونقادرة على حله » 
بل ان بعض المذاهب الفكرة الحدشة تقول مع «نيتشه» !ننا اخترعنا «الله» 
لنعغطي به ضعفنا ونقسر نه کل ما في تجو بتنا من “واقص ٠٠۰‏ 

ولكن بعض الفلاسفة بقولون : لم تعد مشكلتنا اليوم > ما إذا کان فی 
وشښعنا آل" ئۇمن الله » م ل إذا کان في وسعنا أن ئۆمن بالانسان » فإن «مسظا 
اليوم بعد ومن اله متعال تکمن فه الحصقة التي من شانها آن تكون حققة 

ل الانسان › وحقيقة بعد الانان أيضا > فلا بكون هو منها الا بمثابة 
n‏ على وديعة » وانما أصبح الانسان في نظرا الآن هو الذي بخلق 
حقیقته ویوجه مصیره في صراع عنیف من أجل الوصول الى ذاته» 

ولكن هل يعني ذلك أن تتجاهل كل ما تزخر به تجربة الموجود البشري 
من مواقف تمر عن علامات بالنال والآخرین ٤‏ قول باشکال : 1 

«حشا آتآم ل الامد القصير الذدى کتت علي آن احاہ > ذلك الامد 
المستغرق في الازلية السابقة والاأيدية اللاحقة > وحين أفكر في ذلك الخر 


E 


الصعير الذي عله »> ذلك الخر الفارق في محيط لا نهالي من العوالم التي 
تجهلني وآجهلها ٤‏ مسرعان ما تملكني الشعور باأرعب والدهشة > إذ آراني هنا 
بدلا من أن أكون هناك قي الوقت السذي لا يوجد سیب لان آکون هنا لا 
هناك ولا يوجد مبرر لان أوجد الآن وليس في أي عصر آخر » فمن الذي 
وضمني هنا ء من الذي آراد لي آن أكون في هذا المكان بالذات وفي هذا 
الڙمان دون سواه ؟» فهل نختق في الانسان صرخة التساؤل والحيرة والدهشه 
والقلق والالم والامل › وتقول له : عش ولا تسل عن الوجود واعمل ولا تنظر 
الى العدود ؟ ّ 

ولکن الانسان موجود يميش في زمان بل يميش زماة إل لم تقل انه هو 
الزمان » لا شمر بان الزمان هو نسيج وجوده » وحين بعطي شخماً و شيا 
جز من وقته فإنه إنما معطيه جزء من تسه وحين بهدر وقته فإنه إنما يهدر 
ذاته وحاته ء اته شقد ذاته مح مرور اللحظات المتعاقبة التي لا بستطيع أن 
بملاها » لهذا جمد الانسان دائ للاسساك بكل لحظة واستبقائها ليحقق 
خلالها بعض ما يريد ولكن اللحظة سرعان ما تلحق باللحظات السابقة ۽ ما ان 
بدرکها حتی تعدو هاربة منه دون آن کون في وسعه اللحاق بها أو القبض عليها 
والزمان لا بعود والموجود موجود لمبادة ما لا يراه عرتين » ان الزمان يتدفق 
ونحن نمضي مع تاره دون ان يکون في وسعنا الرسو في مرفاً إن الذات 
التي تحيا الزمان أو في الزمان محبوسسسة في «الآن» بين حدود القبل والبعدء 
بین الاضي والمستقبل بين ساعة الولادة وسلعة الموت > بين اللاوحود الاصلي 
الذي جاء منه واللاوجود النهائي الذي سيصير اليه وحين نولد بتلقننا الزمان 
لسستلعنا ٤‏ وقد عد الانسان القديم الشمسس لا تھا لسان حال إلزمان انها تفرض 
عليه ايقاع النهار والليل ء والفصول والسنين ٠‏ 


ان الزمان هو ذات الانىان ولكنه الذات التى تفصله عن ذاته ء انه 
بستولي على وجوده فلا بث أن شصله عما کانه » وعما آراد آن بکونه وهکذا 
تصبح ذات الانسان في كل لحظة مجرد متفرج يشهد ما حققه وما لم بعد 


ت 


بامکانه تحقیقه : فإدا اتزع اازماں منه مشاه ء فإ هدا الشباب لن بكول 
غر سا عنه ولکنه لن کون ملکه وانا هو EON‏ 
التي كانها » ذاته الاضية وكانىا أصبحت ذاتاً أخرى كان يملكها تستعرض 
تفسها أمام ذاته الحاضرة التي بلكها » والزمان OT‏ 
حضور وغیاب ¡ نشير به الى الديمومة والاسترار كسا نشير به الى الاتمصال 
والاتعاد »› به نقیسں المافات ونه نقس العسل ء٠٠ i O‏ 
شل حداً من ٠‏ حدود الانال : وقد بكون فى وسعنا أن نتصور آله نعبر بها 
الزمان کا تحر فى الطاثرة عسر اكان ولگنا نشی آن التحرك في المكان 
هو مجرد ابتعاد في حين أن التحرك في الزمان ابتعاد ليس فيه افتراق : الزمان 
ييعدنا عن ماضينا ولكنه لا يفصانا عنه تماما » ولو لم يكن الماضي عبناً ثقيلا لما 
کان الزمان حدا وقيدا نضيق به لانه لا بسير الا في اتجاه واحد لا يمكن 
اعادته ولا سبيل الى محيه أو حتى ابقائه »> وتحربة الشيخوخه تشعرنا بمرارة 
أن ما فات لا يعود » وحين تحاول فى حياتنا العادية نسيان الزمان أو تناسبه 
نجد كل شيء في تجربتنا ينطق بالزمان وكل ما في الزمان ينطق بالفناء الذي 
يطول في كل أحظة جز من شخصيتنا » من تجربتنا مسن حالاتنا النفسية › 
تحت اسم التارمسخ ويجعلها الى محرد ذكريات سحربة لا تقبل الاعادة »> أو 
عناصر فردة لا تتكرر » وتبدو لنا جدية الزمان » حين يكون علينا آن نمارس 
فعلا » نعلم سلا إا لن نستطيع س فيا تعد أن نزله أو فمحو آثاره » 
ولكننا في لحظة من لحظات الفعل نحس أن فيا نحققه شيئا من « المطلق » 
(افعال البطولة » أو التضحة بالذات والحب «ء) بحملا على أكف الخلود 
ويرهع بنا الى مصاف الآلهة » وكاننا » في هذا الفعل » نقلنا من الصيرورة 
أو تكذب الزمان الذي بقف لتا بالمرصاد » الذي لا يفت يشعرنا اننا لا نملك 
المطلق واننا كائنات متناهية ونسبية وعرضية » وان آفعال البطولة والشجاعة 
والتضحية والمحبة › التي آلقت في روعنا آتسا نحن «المطلق» لم تدم الا كما 
تصوم الشرارة الخاطفة › ما تكاد تشتعل حتى تنطفىء ٠‏ 


SVAN 


الزمان یحعل الانان متفر حا شید عرضا فاته وله ٤‏ ابتداً متذ ES‏ 

وانه بحاول أن يشهد خاتمة الروابة وهو بعلم جيدا أنه لا بد أن يجد قسه 
خارج الصالة قبل آن شهد نهادة الرواسسة ¢ الک الانسان «المحناهي» هو ذلك 

الموجود المحبوس بين محالين لا سبل الى فهسهما ( الماضي والمستقبل ) وانه 
الموجود الوحيد الذي لا يكف عن مد“ بصره الى الخلف والى الامام في صراع 
مع الزمان ٠‏ 

ان تحرية الوجود ء تكشف لنا الزمن » وحياتنا الواعية تفه ء لا تبدآ 
ال فيي اللحظة التى تجاوز فها «الغعا ل المتحقق في الآن» آي ی تحاوز الادراك 
ال iE‏ ت أ فن الغت (التن أو الماضي) . 
فليس من معنى للادراك الحسي لو لم يكن كل موضوع حسي ندركه نقطة 
التقاء ذكرياتنا التي تشل الماضي وامکاناتنا انى قل اللن : 

الزمان هو الذي ينضج الثمرة ويعتق الخمرة » ولكنه هو الذي يصيب 
الشمرة بالتلف وهو الذي بشيع في الخسرة طعم المرارة » انه كالموت الحق » 
تخر فا ولكتنا لسو الحظط ربما لحسنه _ الموجودات الوحيدة التي 
ر تشعر بالزمان > واذا کان من شا ن الفمل التحقق في «الآن» آن اشا 
الزمان فان من شان الملل الذي يقترن القلق آن زد من حدة شعورنا بالزمان» 
«ولیس شق على الانسان من أن بصارع الملل ٤‏ فان الصراع نت الملل هو 
صراع ضدا الزمان تفسه» (شوبنهور) 

ان الظواهر التى تصرفناعن الشعور بوجوداا الباطنى كثرة » ولكن ما إن 
بظو المرء بنفسه حتى بعاوده الشعور بوجوده الباطني » وسرعان ما يشل 
الاضي الذي افتقده ولم بعد آي جزء منه حاضرا بالفعل سشل ن بده مشولا 
يبدو معه آنه الشىء الوحيد الذي امتلكه : لان المأاضى هو المعبر عمسا استطاع 
الانسان أن ا نه » هو المحسر عا کا نه الانسان بالفعلل + اته الشيء 
الوحید الذی ینکن أن نقول عنه إنه کان متحقق ¿ وکل ما عداد لا زال 
زھن الميشرورة وعليه آفلا a rs‏ انطلاقاً من هنا آن نقول » ان 


¥ 
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کلاما يحمل ین طاته ماضينا حتى واو حاولا إن اة او نتناساه ؟ وعندها : 
آلا بيبطل زعم من يزعم أن الماضي يموت آ 
لیس في وسح حر له الانسان أن تجعل مسا کان وکانه ل یکن واتا مها 


٤ 


٠ 1 4‏ »۾ TEE‏ ا 2 E n ١‏ ف 
ڪاو لا علن کون ګ € سا إل سمي ما صسا سی لو اتر ضلا اں إلدات لہ 


نححت في أن تجعل مأضيها جز محنعاً » متحجرا من كيانها » حين تتنكر له 
وشور علبه ¢ فان هدا لن کون معناه ان الداث فف كت من حذف ا لماضي 
من حیاتنا » بل كل ما بسكن قوله إن الذات تكود عندلد ماضيه في طرق تعيير 
دلاله الماضي أو في طرق تشسسر ٥ه‏ محدداً في ضوء فيم حل ددد 0 بدلیل آن دلك 
المأضي الذى مدو بیدا عن الدات قد د شمش و تدب" که الحاة من حدد 
فلا بلبث أن بتسلل الى أعمداتق الذات > فيوتر فيها ويحد من حرتها ء إن لم 
نقل بسيطر عليها » من حيث لا تدري ۰ 

ان . الرء لیشعر س من حهة ‏ بأن الافعال التي حققها في الماضي والتي 
بتنكر لها اليوم لا بسكن آل تندمح في ذاته‌الحاضرة بآي حال » لانه لم سد 
وكأنها لا صلة لها به إذ اهسسا فى الواقعم ليست غرببة عنه ء إنها داخلة فى 
صسيم وجوده » انها ليست منظرآ خارجياً بستطيع ببساطة أذ يعول اظره عنه 
ان بين الماضي ولا سيا إذا كان هذا الماضي خطلة اقترفناها والحاضر أو المدم 
الذبى نستشعر لاقترافنا تلك الخطيئة صراعاً منشاً يولد فى النفس تتاقضاً آلا 
کون صسیم الشعور الخلقى أو الضسير ء 

aT ¬‏ ا٠ء‏ ۴ أ 2 د 1 ۰ 

a a فعالنا‎ E 
التصميم الدي تتخده بنطوي على کل تلك الا تاد الخطبرة » ولكنا لا دد من‎ 
آن تحد اسنا وقد آخذنا علی عاتقنا کن اصداء فعلنا حتی ولو کنا آولي,‎ 
ضحاها أفعالا ء فالقاعدة آد يشعر الانسان الفاعل انه سيون أول ضحاا فعلهء‎ 
_ الین تتكسر شوكة الكر اء البشري ء ولا نستطیع  لكي نہریء آتفنا‎ 


E 


أن نزعم أن الخطيئة هي فينا كشيء غريب عنا فليس في وسعنا أن نشهد آثامنا 
ا لماضية وكانها لا تمت الينا بصلة > بل لا بد أن نعترف بان ذلك الوجه 
ا وچا ی 

ریما كانت قسوة الخطا الاخلاقي تنحصر في عدم امكانية اتفصاله عنا في 
کو نه حاضراآً فینا دون ان کون منا تماما بسبب انه شيء لا نمترف به ولکننا 
تتعرف فيه على ذواتنا الماضة ء 

الحيوان وحده هو الذي بحيا في الحاضر لان الماضي لا بحمل اليه تراه 
والمستقبل بالنسبة اليه لا ينطوي على آمل ء اما نحن ة «اننا لا قفكر تقريباً فى 
الحاضر » وحينما تفكر فيه » فما ذلك الا لكي نستمد منه النور الذي يسح 
لنا بان تتصرف الل لبن الاسر اة لنا على الاطلاق » فإن 
المستقيلل هو وحده غا تنا > فی حین أن الماضى والحاضر إن هما عندنا إلا 
وان ادن فن ل اغا لادی ع بل حى امل أن ا ولا کا 
تهب داثماً لان نکون سعداء » فإنه ليس ردعاً أن نظل داشا أشقباء ٭*+<( 
(ناسكال) يدو انتا فى الحققة لا نكاد فوجد فتحن إما آنا قد وجدنا أو أا 
سوف نوجد »> فنحن إذن الماضى الذي رین علينا ونحن في الوقت ذاته 
للستقبل الذي نرنو اليه > ولكننا غالبا ما امل من المستقبل أن يجيء آفضال 
من اليوم ومن الام لذلك نعطه قيمة معينة ولكن الذي بحدث آن ما تحقق 
سرعان ما هقد تلك القيمة لمجرد أنه قد أصبح حقيقة وربما كان ذلك سباً 
في اننا کثیرآً ما تتردد بین SE E RE‏ الذي نم 
يتحقق بعد » وخيبة آمل لتفاهة ما تم“ تحقيقه » على أن هناك من الناس من 
لا ينشد الاشياء بال بنشد البحث عن الاشياء » فيم رو ى القن 
لآنهم يحبون المحيمول المغلف بالاماني والذي تكتنفه الاسرار ونكرهون 
الامتلاك . ۰ 

الانسان هو المستقبل لانه يوجد دائما أمام ذاته بصنته غامة بتحه نحوها 
د کا یری س «هايدغر» مشلا ء آي آن المسقبل ليس اضافة تلحق الوحود 
الجوهري للموجود لانه موجود من قبل > الانسان مجموعة امكانات قيد 


aT‏ الفل فة م 


التق مستبا ولا بسكن القول إنها متحققة » وحين يقال إذ الانسان يحي في 
المستقل ۽ فذلك بعني أل المستقيل هو الذي بوجه الماضي نحو الحأضر : 
بوظفه لخدمته من خلال الحاضر مادام الانسان لا شتا بحقق ذاته من خلال 
ما تلك من TT‏ الأخرين من التحرك عبر المسشضضان 
قشت ا بذلك ‏ آنه دائماً أك سا هو عله :الان + ولكن دون آن بصن آبداً 
الى مرحلة التحتن الكامل لداته مادام هناك متقل » مادام هناك غد تيح بدء 
الحاة من جديد لان التسليم بالتحقق الكامل E‏ الوحود » 
عن الحياة فى المستقبل ا کون ذلك إلا بالموت » الذى حيل الموجود 
الى ماضر ۰ 

اللستقبل » إذن » يقترن بالامل » بالرجاء » ولكن اليس المستقبل هو 
الذي يخبىء الموت ء 

اللانسان موجود زماني › لذلك فهو يتمع داا مض الارادة > أرادهة المضى 
الى الابعد فيغامر ويحرب ويكتشف > وحقيقة هدا الفهم انما م القشون يوذ 
الزمان ء ان الانسان يشعر بضرورة التغلب على الزمان ا يحاول عن 
طربق الفعل أن يتم ذاته في الحاضر » بحاول آن بكثف كل الزمان في الحاضرء 

فی «الآن» لبحعمل من هذا التكثف نوعاً من الابدية وذلك باتهرب من 
bi‏ بالتهرب من الماضى الذي يندم عليه ومن المستقبل الذي يخشاه وحين 
يضعف الانسان عن مواجهة الحاضر هرب منه الى ذكريات الماضي أو الى 
أحلام المستقبل البراقة > والحق انه شعر ولو للحظات بالحاجة الى تركيز ذاته 
في الاش کا تتم بو دة الحياة التي تعلو على الزمان ء ومن شان 
الاهتمام البالغ دائاً أن يعطل سير الزمان بالنسبة الى البشر ومن هنا يشعرون 
أن لحياتهم طابع المطلق فسن بحقق مصيره وإشعر انه في مستوى الوجود 
والحياة يجد في الحاضر ما درضيه وحم ن بمتلىء فراغ الذات با تحققه من 
فاعلية لا بكون هناك وقت لادراك انقضاء الزمان ف «الفاعلية الحقه هى التشى 
حا دائمآً في الحاضر مع محاولة الابقاء على اتعال دانم الازليه : بمقتضى 
فعل خلاق شارك به القدرة الالهية ذاتها» 


AT. 


ولكن الذات لا تستطيم امتلاك ذاتها تماما آي لا تستطيع الوقوف في 
وجه الزمان » لا تستطيع استبعاد التفتت من وجودها وترکیز زمانها كله في 
الحاضر أو الآن المتلىء فتستقل عن الصيرورة »› بمعنی آل الوحود اللشري لا 
کن :آل بتحول الى فاعلية محضة > لانه موجود داعا يإزاء مثل أعلى لا يلعه 
6 

الانسان موجود زمانى يحن الى الابدية لهذا يحاول الغاء الزمان ليصل 
الى الابدية » إلا انه لا بستطيع الفاء الزمان إلا بالزمان لهذا يتعشق السرعة 
التي تيح له استیعاب أكبر عدد من الاشياء في آل واحد آو في لحظة واحدة 
وتلك حال من التآمل تشه حال «المشاهدة» عند الصوفة > أو كنقطة باسكال 
التي تستطيع ملء کل شيء برعتها اللامتناهة ء» ولا كان العاء الزمان لاأتحتق 
بتسريعه فإن الانسان تك بالحاضر بصفته آبدية مركزه لمقاومة مجرى 
الصيرورة > ونما أن ا لماضي والمستقبل لا توقفان عن اتتزاعه من حاضره » تتحول 


حیاته ٠‏ الى تهرب سرع جشع مجر عن امتلاك آي شي بسبب تتابع الموضوعات 


الحركة والسكون نن الحر مان والامتلاك ۾ سن الحر به والضرورة ه 


ه5 فكرة الوت : 

ا موت هو النهابة التي تتحدى كل القيم وتكذب كل المزاعم وتلقي على 
Vil a Bii‏ 5 ظا الفغاة + اة ۰ € ٠ e‏ . 
غ إلا د كان اتور 505 الو غي مرجد ا اا فالا ن 
آحاء فليس ثمة موت 4 وحین يجيء الموت و فنحن > نکون أحاء (se‏ آنه 
بريد ب بالعقل المحرد _ أن لعي المواجهة مع الموت » أن بمحو الفناء كراقعة 
و ان ا ا ف 0 ف ا 

wa - 5 ¬ “8‏ ا ت 

لا تقل شا عن الاهتمام بدفن موتاهم » فخير طرق الى السعادة هو آلا تفك 
با لا حل“ له ولا علاج . 


— AT —- 


والسوال املح دائما ء لاذا نخشى الموت طالما أن جاتنا مليئة تحارب 
الموت ؟ لماذا شير EET‏ هذا القدر من الخوف » مادام الموت هو نسيج 
امو جود البشري > وکل ما فى التحارب السليبه يحدتنا عن الموت ؟ فالحاة 
نفا هی الوت لاننا ندا الوت أو لنقل ندا رحلة الموت منذ ولادتنا ويمكن 
أن قول عت حاتا إنها المدة التي تستغرقها عملبة موتا > فنحن تموت لاا 
تحيا ”وقد نحاول تناسى الموت حيسن نكون بصحية الآخرين » ولكنا ما نكاد 
ننفرد بآنفنأ حت تستبد با قكرة الموت > فالوحصمدة تضعنا أمام وجودنا 
الخاص ووجودنا الخاص هو موتنا» والانسان يموت وحيداآ وليس أقسى 
علبه من الشعور بانه سيسوت وحده وان العالم سیستىر من بعده دون آن يحفل 
بعبا به ۽ فالموت واقعة فردية تزد الوحدة من قسوتها » ورسا کان من أسباب 
الخوف من الموت اننا تتصور أتصسنا انشا سنظل أحياء في موتنا تمه »> وكان 
الزك ي عر اولي واا 

ا موت غاهرة انسانية أي خاصة بالانسان ومختلفة عن فناء الحيوان 
٣و‏ ظأهرة الانحلال الطيعى > وحن تحصد ظاهرة احترام الموت والموتى عند 
الاتان مذ افك افر بالفزع من هول الموت تسه تتجلى 
بطقوس الدفن والاحتفمال باأعياد الموتى وكآنها تشل اصرار الانسان 
الاعتقاد بأ اميت ليس شيا أو موضوعا آو فكرة وانما هو كان حاضر يد 
ننا ونه حوأر کانذي يدور بين ال «أتا» وال «آنت» ٠‏ 


ان موت الانسان نطوي على سر عسق لا شره الحدث عن بقاء النوع 
البشري أو استمراره > ان الانسلن هو الكائن الوحيد الذي يمتلك بقيناً مرعما 
عن حققة موته » ويدو أن عقل الانسان ققد انبثق مقترة بالخوف من الموت 
قأصبح لدبه ذلك اليقين المزعج عن حقيقة الفناء » على أن هناك من المفكرين من 
عتر الشسعور الموت والخوف من الوت € غر شان من اأعراض 
الوجود الفغردي الخاص ولا رتد الى النوع فالحیوان _ كا دری شو بنھور 
حا دون أن عرف اموت لانه تمشم دأخا ل النوع الحيواني تمتعا مباشرآ بكل 
ما للنوع من E ETT‏ لدبه شعور بذاته إلا بوصفه موجودا 
لا نهاية له ء 


— N 


وظل الموت سرا مغلغا بالاساطي والخرافات وليس الوت بالنسبه للانسأن 
محرد «مشكلة» وانما هو «سر» فالمفكلة شى ء طتقبه الاناد من الخارج 
يحول دول تقدمه » في حن أن الت“ اا کد و ا 
الوحود زمانا متلاها وشلی الع هه أن الوت حشتة لا شك فا إلا أنه 
سر ما وال متلق وکان باسکال قول : «کل ما أعلمه انه قد قضي علي 
ERT‏ دال ااا عدا الت هت راان ا 
لا سیل لی الى الخلاص منه ۰ء» وکا ل الالعاز التى نوراحهها الانيان العادي 
لا بحاول استجلاءها لانه يشعر بأنها ليست داخلة في صسيم وجوده » ولكر 
اذا لا قطي کے چا جوا ب اوی ای ی خاد ا 

ی و او ا ی و اش ص غل 
شبعورة بالساة كل نا له من قة وأهنية وحيوة + فا نكاد فكرة المنوت 
تعيب عن أذهاننا حتى تتحبل الحباة الى ملهاة آو تسلية أي أن الموت هو 
الذي ددفعنا الى مو أحهة الحاة ء لهذا قال عن الشخص الذي يدر ظهره 
للموت کا سستستع الحاة » اله فى الحققة يدر ظم EE‏ 


قال «لاقل» إذ و تناسي الموث انعا ينتهي الى تلن کل من الموت والحاة»ء. 

فالموت هاوبة سحقه لا نال المرء هن وراآء النظر فما سو ی احور ندوار 
عقلى عنيف »› فالموت ليب ہس اتقالا آو تحولا بل هو حضور الغياب ووجود 
الحتة م قد حاو بر مشكدس ًن هنم الناس آن ألعلم لسن ا ٤‏ ولکن 2 ٤‏ 
فان «اللاشی ي الذي نفکر فه حن نفکر فې اموت لصح عند نا «کل شيء» ۰ 


حاول بعض الفلاسضة ابات أن العالم لا يعرف العدم أو ا أو 
اللاشيء الذي تحدث عله »> بمعنی آل العالم لا یعرف اله فی » فی حبن اأ أن 
الفرد يعرف انه لا محالة ميت » وقد شر بعض الفلاسغة أو e‏ 
الفثاء بالاستناد الى فكرة التطور آو ضرورة التجديد أو شريمة البقاء للاصل 
أي أن الغناء بستلزہ اختفاء الاجيال القديمة الشائخة كيا تقوم مكانها اال 
أخرى شابة فتية » ولكن هذا لا برر موت الشخص الفرد لان الغرد 


E 


البشري هو حقيقة ذاتية لا بسكن استبداں غيرها بها لانها نسيج وحدها » 
وحزن الام لموت أحد آبناثها لا بعوضه بقاء أبتاثها الآخرين أو حتى انجابها 
لنسل جديكد ءءء 
آل ك اوی ا د عا > مدا دا اة ا و 
التي لا نستطيع بعدها أن نحقق أية امكائية » وطالما أن وجودةا في صميمه 
اناه قحو ممکنات هى مشروعاتتا آو تصميماتا > فإن مجىء تلك اللحظة 
(لحخظة الموت) بعتا مام اس تحالة آية امكائية ء و رهايدغر» يى أن الوت 
هو امكانية الاستحالة آي امكانبة العدم أو امكانية آلا أكون على الاطلاق . 
وهکذا تسدو اسا و ي» لي بشابة حد نهائي لا يمکن تجاوزه وبهتم 
الوجوديون حين تحدثون عن الموت د الوت مواحهة الموت» دون المرض أ 
الاحتضار أو ءءء الخ » وهنا بستوي فعل الانسان في تناسي الموت أو التهرب 
منه أو الاحتال للقضاء عله توي مع فعل ترکیز اهتمامه بالموت » لانه فی 
کل الحالات لا ند أن ٤ E RES‏ غ واه م وها کانت 
استحايته للموت فان الموت كواقعة فناء أو تناه تغدو واقعة وجودة لا محال 
لاجتنابها واقعة غرسة غامضه لا معقوله تعبر عن وجوده نکل ما تضمنه هذا 
الوحود من سر وعرضة واستحالة ٠‏ 


الموت ‏ عند الفلاسفة الطبيعيين ‏ ظاهرة بيولوجية يمكن حصرها وتحليلها 
والتاكد منها > فال موت موضوع خارجي يحكم عليه بدلالات محددة كتوقف 
القلب والتنفس وفقدان الوعي وتحلل الانسجة : آما ا موت بصغته تجربة ذاتية 
بحباها کل انسان لنفسه وبنضښه دون أن تسكن من مشاهدتها م من الخارج » 
فلا بأبه لها الطبيعيون ا ا لا تستطيع قياسها » 
إن هة الوت بالنبة الى الاشسان تحضر فى واقعة موتة هبو التي سائها 
بمفرده متاکدا اته لن کون في وسم احد آن بنهض ھا عرضا عن » ول کان 
الفلاسفة الطيميون قللون من أهسية الوعي إن لم نقل انهم بهملون دور 
«الوعي» و «الشعور» و «التوقم» في الوجود البشري e‏ 
على الال د الاير الى وقائف بر ل دة 2 ان الت بالنسبة اليه لا بعد 


— ۸7 — 


مشكنة على الاطلاق طلاق »> فالحاة خط دا مر ن نقطة معينة هي الولادة وبستسر الى 
ا الخارج » خارج الحياة » يمى 
امتداد هذا الخط أو بوقفه ء وهذا الشيء الخا رجي العريب أو الدخل هو 
الموت » ولكن يدو آنا لن مزج بالحياة » موجود في صسم الحياة منذ 
بداتها كحدث واقعي لا بسكن فصله ع فعل الوجود ذاته : وبهذا المعلى 
دعتبره «هايدغر» أعلى امكانة من امکا نات الوجود البشري ١‏ فهو لیس عرضاً 
أو حدثا اتنا َ ن الخارج + ولا يعلى الموت ‏ عند هأيدغر فكرة «النهأاسه» 
انما هو NE‏ كوا ٠ه‏ فالاتاأن «بوحد» ء «عرف» أنه «موحود» 
و «تتوقم» او سق فبعرف اله «يموت» وان لا سدله من مواجهة الموت 
منذ البدالة أى انه مذ ولادته بحسل امكانية موته » وكأآن الموت اسلوب 
انساقي ة ف او د كا ف اا اواو مه ود ا د 
مو اجهة الموت علو رای" هابدغر ‏ وبهذا المعنى نواجه الموت وحها ت 

اتنا نحيا موتنا والحياة والموت متداخلان في صميم وجو دا الواعى » 
معلی ما سے حاضرة دوماً ی قبل ان تاتي » وحاتنا اقتظار النهابة ا 
قمة النضج التي تتحتق عبر الصا والشباب والكهولة ٠‏ 

ولكن الموت لا شبه بحال » سقوط اللمرة الناضحة » وليس الفناء مى 
الانان كالحصاد من الزرع كما قول اورليوس ‏ فاأمكانبة موت الاأنسان 
موجودة في کل لحظة وليس الوت حدا تقوداا اليه تهابة a‏ 8 
تسمى الشيخوخة » سل واقعمة عرضية قد تقع قبل الشيخوخة آي قبل 
النضج في حين بفوت الموت شيوخ جاوزت ا الحدود ھ ٤‏ 
فليس الموت ‏ كما وزعمون ‏ اكتسالا أو نضحا » أو نهابة مرحلة الاكتال 
والنضج من الوجهة البيولوجية على أن هناك من بخلط بين تجريتين : اموت 
دال هة : 

نحن تعرف افنا سنسوت لاننا نعرف آن الانسان موجود بشري متناه وليس 
من منطلق افتراض موت الجهاز العضوي في مرحلة الشيخوخة كحد أقصى 
للآحال : ال موت موجود في كل لحظة ولكن لما كنا لا نعرف متی ستموټ فاننا 


— AY — 


مضطرون للعمل وكائنا لن نموت آبدآ » وعليه فإن الموت هو الذي بجعلنا تدرك 
قبة الزمان المحدد الذي لا قبل الاعادة ويحفزنا على الافادة من هذه اللحظات 

ويبدو أن مشكلة اموت تسلل الى صميم وجودثا بين «قين» واقعة اموت 
و «شك» حدوثه في هذه اللحظة أو تلك ء ء لتصبح مشكلة الانسانية الاهم 

هذا » وفشرق '«استرز» ين الخوف من الموت بصفته خوقا من المدم 1و 
اللأرة وخوف آخر ستبطن صميم ارادة الحياة يسمه «القلق الوجودي» 
وهو و نعتقد باننا لم نحي ما بكفي لتحقيق وحودتا > ولو آتني 
شعرت بانني استطعت ان آحقق ذاتي ا ی ا ی ای چن 
E TET‏ 
كوته يشل التحقق أو الاكتال » فكل ما هو مكتمل التحقق في حياتنا فعد”ء 
متها وآقرب الى الوت » وعليه » نكون التحقى عد الاضسان «إموتا» آو 
انقطلعا عن الوحود أو لنقل : يماأن الحباة تنزع بطبيعتها نحو الاکتمال آو 
التحقق فلا رد أنها تنزع نحو ال موت » فالانسان لا يكف لحظة واحدة عن تحصق 
ذاټه وبالتالي ل کف ل واحدة عن السبر نحو الموت ٠‏ 

ولكن المت ليس تحققا ولا اكتمالا اثما هو توقف مفاجىء ولكن 
«باسبرز» بقول عن الوت إنه بثابة اكتمال أو تحقق وهكذا بكون الموت عند 
باسبرز مرآة للحياة » وجزع المرء ممن الوت آو تقبله له عن طيب خاطر مد 
کی فر کور ةن اوو و ا اوا ی ی کے و و اا 
رعا من كال الةو سي رة غلل اة الخانة :اة أو الحز الح الذى 
نكتل اسطورة الل أو اين او القلرف وخر شال اماه وكا واا 
بنحہ عله فيض وخصب وثراء »> وهو ما نقص الآلهة التي لا تعرف تلك 
النمابة ا مجيدة والخاتة الفذة التي هي الموت ء 

إذا كان «هايدغر» يزعم أن الموت امكانية باطنة في صميم الوجود الشسخصي 
لار نان 4 فان .وسا رتر» ا اموت حدث غرب مجهول بردفا من عالہ 
خارجي لا نعلم عنه آي شيء > وكلمة «موتى» لا تعني شيئا على الاططا 
بالنسبه لي » لان الموت هو ا لموت بإطلاق ء وآما «موتي» آنا بالذات 


0 


. 0 ا ت e‏ + 
1 أ معنی : اد لبس ننه ما اسز مه U E‏ حصا ١ک‏ مصته 'ھ طاںہ 


خال من 
ا مسر ولکي قحو اموت ا فار ید أن دحل دارع الداته ا 


اف ا ا ع ی ت 


ت (وكذلك ا ل سک أن یکول بالنسه ن e‏ شخصسة ولو 


کان بالامکان أن کون اموت موي آنا لكان لى ' أتصور تفسى حا بعد 
الموت کن اختمره واعانه وأحك عله وذلك محال ٠‏ آنا أعرف أن النا 


دولدون وسوتون ولکنها معرفة لا تقوه على التحربه ٠‏ ر اموت ب برآي 
مار ت دا رو ا وا اا رن جا ر 
الملحكوم عليه بالاعداء الذي جرى تحدسد موعد تنفد الحكہ ته » قد يموت 
قبل ات الموعد لسبب ا أو قد يجري تخفيف الحكہ عه قل الموعد 
بل ريما ظفر بالافراج عنه » وحين قال إن مرت الشيخوخة هو موت منتظر 
كا اسالد إن لجراي تكد ١‏ أا في هن العا نكر باراه نة 
الشسخوخة لا تحربة لمون ت » والصحي آن الشخوخة لا تنتظر الموت 
لاه ا اة فن ادال و ادعات 2 و ا الوت ت الرجل اء 
فانه لا يحعل من موته حداا اطا أو امكاننة خاصة ¿ ا 
eR Ey‏ ااا ي 
منه موضوعاً بحكم عليه الآخرون وحن لا يحد الرء > صعوبة في تصور موت 
الآخر بوصفه ظاهرة أو موضوعا » أجدني عاجزآ عن تصور موتي آنا لانه 
بضطر في آن اتصه تصور العالم بدوني وهذا مستحل إذ كيف أتصو ر العالم وأا 
لم آعد فيه » وحین أفکر جد في موتي آنا فإننى تاق عل تفسی 
وو ي تحربة شخص آخر إل موت الآخر تحدالي آو تطاول على وجودي 
حن تکون ن بيني وبين الآخر رابطة ص يجسع بيننا في وحدة داتة لا تنفصم 

وها کون موت الحیب تمثابة تجربة ذاتبة اعاني فيها موتي من باب التعاطٰف 


فقط مح الحبيب الذي أستطيم التحدث عنه بضمير العالى ه 


۸۹ س 


٦‏ فكرة الله 

تعنى الفلسفة بالبحت فى وجود الله بصفته أحد «الاغيار» الذين لا بد 
آن يذخل الانسان في ضراع مع ویخدد موه ازاءهی »> کہا ثعنی بهذه 
المسالة باعتار أن الله عا آولى لاوجود » وقد جعل أرسطو البحث في المسألة 
الإلمية شرف العلوم يسبب شرف موضوعه وسسى البحث فيها «الفلسفة 
الاولى» بصفتوا العلم الوحيد الذي لا غابة له سوى نفه ء وعلى الرغم مسن 
تردد الاقوال التي تحذر الانسان من البحث في علم غير ميسور له » وعلى 
الرغم من التغيرات الكثيرة ة التي حدثت في تناول هذه الفكرة ة في الفكر المعاصر 
فقد بقيت فكرة الله موضوعاً ضرورة للبحث إذ لا بسكن بدونها تكوين نظرة 
شاملة عن الكل > وحين حاول الوضعيون استبعاد كل نظرة فوق طبيعية في 
مجال الفكر » وصفت محاولتهم باللافلسفة » ويدو أن استبعاد البحث في الله 
سيقود الى القضاء على المبتافيزقا ذاتها » وهو آمر لم بصبح مقبولا بعد من 
قبل معظم المفكرين ٠‏ 

وسوف نرى أن الصعوبة في بحث هذه المسالة » تكمن في أن موضوع 
البحث فيها ليس من نوع موضوعات البحث الاخرى التي تناولها العقل » وان 
الطبيعة الإلمية مختلفة تماما عن الطبيعة المادية أو الطيعة الانسانبة وقد نشاعن 
ذلك في العصور الوسطى : في علم الكلام العربي ‏ الاسلامي ما يسمى 
بصفات السلوب > آو اللاهوتٽ اللسلبي »› الذي بصر على عدم امكانية وصف 
الله و وجوده الا بالمقابلة ممم وجود الأنان والاشباء وصفاتها » طالما أنه 
«لیس کمثله شي»» (الشسوری )١‏ وإذن" فلا بد أن يكون القول فيه سلا لما 
في الانسان والاشياء من صفات والا امتنع القول الانسائي وتوقف الكلام فيا 
بخص الله ء ولكن ١‏ بد آن بعر عما فحسه من وحود مأ بتجاوزه أي 


أن تکلہ فما تحاوز نطاق الو اقح الو فو ال ا أو «القمة المطلقة» 
أو e‏ أو 1ا4 o»‏ ا لدو المعنى الفلسفى زه في لاء و سق مع 
ما ”7 - تقتضيه المتافين َا ۰ 


ولم تكر فک 5 الله مذهباً بل تيتا لاخفاق كل مذهب ء ودراسة الواقم 
ن ی : 2 


کے 


کہا ھو (إد ۷ دو حل واقعم کا هو في الفمم) لا تكون كافه : والعا الم لايوجد 
في ذاته ولذاته ٤‏ وما وق الطْيعة لا بوجد خارج الطيعة لانه هو والطبيعه 
شىء واحد» فالطبيعمة أيضا لا بدا ولا تتتهي في الحدود والماير التابعة 


ا الوضعبة ء¿ لهذا فإن SE‏ فكرة الإله تکمن هي عجز 

الفلسوف عن الكلام E‏ الله » زآمه في الوقت ذاته الکلام عنےا صو رة 
کل r E‏ الله (عند الفيلسوة آمں 

مستمره ل بط تلصبسہ نظر که د فی کل لحظة + فا (عند وف) 


دائم شامل في وحدة e‏ والماشر e‏ ا 
يوس على العقا لمقل » وإذا کان فىلسوف من و ل» لا توقف عن الحطل 
من قية العقل في مسالة الايمان » فإن «هيجل» بالق بل » ذهب الى آن عمل 
العقل هو استکمال ما فی معطأات الايمان من نواقص › ومن مىزات الانسان ء 
حرصه على تيرير العواطف بالمقل » ومع ذلك فقد استر اتجاه باسكال القائل 
إن «استناط وجود الله بساوي انکاره» في الفلسفة المعاصرة ء انطلاقاً من 
التسليم بان المقل حين يتكلم عن الله » فإنه لا بتناول الله حقا » لان البرهنة 
ای وجو نی اکا و ای ا اتی آخرى غيره » لها سلطتها بالنسبة اليه 
وإذا قيس الله بهذا المقياس فلن يكون بعد“ هو الله ٠‏ 


بقال لنا ان الموجود البشري في أحد جوانه «حوار مم الله» آو «صراع 
ضد الله» وسواء کنا ئۇمن بوجود الله أو نتكر وجود الله بدعوى انه ليس 
وراء الطبيعة شيءء فإننا في كل حال لا بد أن نعترف بأن «فكرة الله» تتدخل 
في صمیم حیاتنا > وان هده الفكرة قد لعبت دور هاما في تاريخ الحضار اٹ 
والمحتمعات وانها وان اختلفت تصوراتها عن الله > فإن فكرة الله تكاد تكون 
مشتركة ينها جسيعا » وقد ذهب بعض الباحثين الى آن الانسان لا بستطيم 
الاستخناء عن الان اله ااي بام رع 2 مام شال 3 ان 
وان کان باحثون آخرون قد نظروا الى الدين بصفته أحد مظاهر طفولة 
الشعوب آو مظهرآ من مظاهر قصور العقل البشري آو حتی من مظاهر انحراف 
الشخه.ة ء انطلاقا من القول إن مجرد عور الانسان أن في معوفته غل 


ونواقص ء فا نه سسبهر كب لا محاله الى قوة أخرى سد“ نها ما فی عالم 


۹۱س 


نقص وذلك بض النظر عما تكونه هذه القوة : إلها » أم طبيعة » آم تار ا ٴٌ 
أم علا آم مجتمعاً آم تنظيا سياسيا ولكنه في كل هذه الحالات انما بحقق 
ا ی ا ایمانه بوجود ما علو عليه کإنسان » وحین 
بزعم س أن في وسع الانسان » بصفته کائناً متناهاً » أن بستغني عن.فكرة 
«التعالي» وبقبل حالة «التناهي» ترد“ عليهم بأن الشعور ١‏ «التناهي» بستلزم 

تجاوز حالة التناهي > أو على الاقل النزوع الى تحاوزها وحين حاول ا 
كونت» الاستغناء عن الروح الدينية بصفتها تمش عقلية بالية تجاوزها العلم 
والمعرفة الوضمبة > وجد نفسه قم دانه جديدة هي «عبادة الاتسانية» وهناك 
الكثير مما يكن الاستشياد به في هذا المجال ما يؤكد انه ليس في وسعنا 
ان فحتث من تفوسنا النزوع الى «المتعالي» أو «المطلق» أو «اللامتناهي» ا 
درجة اننا لا نستطيع تقبل ذاتنا الا بالالتجاء الى صورة ما من صور التبرير ء 
د ل تبرير هو في النتتيجة علو على الوجود ٠‏ ولكن على الرغم من کل هذا »> 
يبدو أن فى استطاعة الموجود البشري أن تجاهل فكرة الله تماما »> فلا بدخله 
في حسابه بحال » فقد كان «لابلاس» (عالم الرباضيات والطبيعيات) يشرح 
لنابليون > في أحد الابام » النظام الكو نى ء فآدهشه حينما وجد آن «الله» ليس 

له آي دۆر في تفسر لرن ء فآله ووماذا عاك صانم بالله» فاحاب ب لا یلاس: 

«انني لست بحاحة الى ج المرض على الاطلاق» وقد هم من هذه الصورة أن 

فى قور اة الط أن موعت الرخن اكك ول الل الغ اة 
وتتحکم في المستقبمل دون الاستعانة بأإبة فكرة ميتافيزبقية أو مبدآ خارجي 
أو حققة عليا وان المعرفة العلمية لا تترك منفذاآ للل فكرة الله ء ولكن العالم 
حين ومن آنه واصال الى الحقيقة والتحكم في المستقبل > يكون كل ما فعله 
خو محرد احالة العلح تة الى حققة قدسبة الى نوع من الدين أو الالوهة » 
لاه رة باز رة وة ل مهد الوا بارا فی قبن ق 
فيه أن كرس نفسه لخدمته ويجمل العلم ا لعبادته بصفته الغابة 
القصری لوحرده ء 


وقحن اذا کنا فظن آن عا ل الانسان 4 عال FEF‏ ¢ فلا د ند أن ھ- شی بان الكلمة 


— ۹۲ 


النهاية بالنسبة ا الانانى یی کے الائات 2 ولکسن التحر به 
شر باستسرار الى أن ىة شيا ما أو حقيقة توجد خارج التجربة . لانستطيع 
اكرهنة عله بصفته کاکا فى العالم : لاله لبس من مو عات التحربهة : قول 
SE‏ نف للانسان كنوضوع المبرهئة أو المعرفة ‏ وانيا 
تکشف من خلال تحر 4 لحر ه» التي ترتبط نو حو ده الحقيقي من حيث عو 
موجود بختار ذاته + وبْض النظر عن النظرة البتافيزيقة الخاصه التي برب 
اسبوز بوساطتها بين الله والحرية ء بض النظر عا تلاقيه فكرة «اللاتناهي» 
من اعتراضات الفلاسغة الضعبين (خصوه ما بعد الطبيعة) » نلمسس دائاً 
نزوعاً الى اللامتناهى بدفعنا الى عده الرضى عا نحصله من خبرات أو الاكتغاء 
ما حصللاه ويدفعنا دائ التو نحو «الخبر الاقصى» الذي بخاطث للعة 
القيم و سستهو فنا باسم المطلق وعندها يكون احساسلا بعحز ا لار ادي 
أو النقص الدي ا حی ئ ا العقلسي والاخلاقي ۽ دللا على تلك «الحققة 
المتعالية» التي تفرض تمسها ا وارادتنا > لهدا ذهب يعض الفناغه 
الى القول إن ارادتنا لا سکن أف تور اؤ تسرد على قود الطعة والموحود 
الطيعى أو حدودهسا ع لو آن فكرة الحققة المتعالية : موجودة ضس الامياء 
الطبيعية تمسها لهذا بقرون أن العلاقة بين الانسان والله هي بعد من أبعاد 
لكان “المقلى والروحى للموجود البشر يى وإذن" فلا مجال مام الأئسان لمحو 
فكرة المطنق واللامتناهى والمتعالى ٠‏ 

وما الديت. شوى خلت الحالة الذية الى ر بها الوجود البعرى في 
مسعاه نحو تلك الحقققة المتعالة وهنا لا بد من الاعراف أن الانسان »› 
قادر على التحلل من القبود الحسعبة على الرغم من أن بعض إلغلاغة يذهنون 
الى أن «المجتمع» نفسه هو «الحقيقة المتعالية» (دوركهام) »> وإذن فالانسان 
«كائن دنى» لانه بملك قدرة هائلة على اتكار شتى المعطيات الخأرجية' > 
قادر على اتتزاع تفسه من القوى الطيعية » وانه حين يمن بالله ‏ بشعر بأن 
وجوده لم يعد مسستغرقا بتسامه في العالم الطبيعي أو الاجتماعي » بل إشعر 
انه قد آصبح شريكا لتلك القوة التعالة التي تحتذه نحوها ٠‏ 


ی 


وتكن تلك القوة التعالية أصبحت «حقيقة مستغلقة» أذاب فيها المتصو 
وأصحاب وحدة الوجود كلا من الانسان والعالم » حتی أله (تحير) الناس فيها 
ولم بعودوا بعرفون عن الله > الذي ليس كمثله شىء آكثر مما يعرف الاعمى 

عن الالوان ٠٠١‏ وإذا حاولوا آن بعرفوا شيا فإن كل | 
من الاوجه العديدة اللامتناهية للحقيقة الإلهية > شان العميان الاربمة الذين 
تحدث عنهم الحكيم المندي «راماکرشنا» حين آرادوا التعرف على الفل 
فأخذ کل واحد منم تحسس جارحة من جوارحه ٠۰۰‏ وکشرآ ما قال لتا ان 
لغة البشر لا تصدق على الله لان الله ليس موضوعا خاضعاً للتجربة » ونحن 
لا نستطيع أن تتحدث عن علاقة الانسان بالله كما تنحدث عن علاقته بالطبيعة 
أو با لمجتمع ء٠‏ وهكذا » لا يكفي أن نقول إن الله حقيقة خفية نعجز عن 
اخضاعها للبحث العقلي لاتها تفلت من طائلة المحاولات اللاهوتية التي تريد 
تخدفد ماشتتها ل ضحت البرخنة على وود الله أو مخاولة اباط الحقةة 
الالهية ادل متطقة ضادل انكار وجرد الحقعة الالمية 6 قول جبريل مارسيل : 
«ان العلم الالمي هو الالحاد بعینه) اما عن اله الفلاسفة > ققد فقيل : انه 
الشلسوف نه حس. ن بظن تسه قد أصبح إلا > لآن الإله الحقيقي هو ذلك 
الله الذي لا وصف له سوی انه لا و صف له أو هو کما قال آبو حیان 
التوحيدي : ف «ء٠‏ من أشار الى الذات فقط بعقله البريء > من غير تورية 
اسم ولا تحلية برس : مخلصا مقدسا ¿ فقد وفي“ حق التوصد بقدر الطاقة 
الىشر دة به ۾ لانه آثنت وة وھ اه :اة > :واد ھن کل نکر 
وروه» فاله المومنين اله تعد > محتحب > لا يمکن انات وحوده ولا ټحد دد 
صفاته ولهدا تحدث الفلاسفه ثقة عما سمو نه صمت المطلق › وغیاب المتعالى > 
اا و ا اا صراع الملحدين ضد الله » فليس له آية 
قيمة الا إذا كان الله موجوداً أي انهم حين بيشتبكون مع الله فإن الحادهم 
فترض ضناً وجود ذلك الذي بكرو ونه لانهم لو كانوا على ثقة تامة ان الله 
ليس له من وجود على الاطلاق > لما جمدوا في التسرد عليه والصراع ضده > 
ولكن النهامات دائ متماسة » فليس من المستبعد أن بخفي اتكار وجود الله 


ب 


نزوعاً خف نحو الحقيقة المتعالية » بل اننا لو دققنا النظر في الأيمان الحقيقي 
لوجدتاء غير برأ من الفسوائب والالتباس والرية والتردد » فليس 
بالمطئن الواق السعيد بل هو شخص معذب »> قلق » بحيا في صراع دائم مع 
اللامتناهي في وسط متناقضات لا حصر لها فليس في الايمان بالله ثقة تهائية أو 
رچ او شي حاسم > وکن ما نالك لوار دام وصراع حي و قلق 
وجودي » انه کا ق ال او ف کے اعت ی ان کر ارد شو :ان 
القلق الوجودي اموب ائعدام اليقين هو الامارة الصححة على وجود علاقة 
ین الانسان واللهء ا ا ن الانان على ثقه من و جود تللكت العلاقة » 
عندها فقط تكون ثمة علاقة بينه وبين الله » في حين أن الذين بظنون أنهم على 
صلة بالله » فإنهم (حين بظنون ذلك)بك ونون قد فقدوا كل صلة مع الله > 
وإذن" فليس ثبة ايمان دون مجاهدة وصراع وليس ثمة حقيقة دون تشكك ولا 
بد للىؤمن من اجتباز تجارب الياس وحالات القلق ٠‏ 

ونظرآ لانعدام التحانس بين الله والانسان > فلا بد أن بكون الابمان هو 
العلاقة بين الفرد والآخر «المطلق» وهي علاقة دبالكتيكية تتضمن صراعا 
وتناقضاً ومجابهة ومجاهدة » ومن هنا يدخل الوجوديون عنصر القلق في صميم 
الشعور الدينى بصفته علاقة تقوم في داخل الفرد بين المتناهي واللامتناهي » 
بين الزمان والابدية ١ء٠‏ 


أما الوجه السلبي لذلك الصراع فيمكن تلمسه في بعض النزعات في العصر 

الحدىث مثل : برونيى وفانيني واسبينوزا وفخته ور نشفك > بعض 
مفكري القرن الثامن عثشر مثل : سل وفونتين أو ین مفكري القرئين | 

عشر والعشرین من نمط فوبرباخ وماکس شترار ومارکس ونیتشه کک و 

لقد نظروا الى الدين بصفته منتحا مصطنعا استحدثه القساوسة ليبقوا 

على الناس في مرحلة الطفولة القاصرة التي لا تملك من أمرها شينا لذا لا بد 

من وضعهم تحت الوصابة » أما النزعات التي اتسست بالهرطقة والالحاد فقد 

هبت الى أن فكرة الس وان رحو الانسان » فقد ذهب فويرباخ 

ال آن الانسان هور الل لق الله على صورته ومثاله » فهو إذن تعد نفسه 


E 


حين يتعبد الله > والدين وهم نسب الانسان بمقتضاه كمالاته الخاصة الى 
موجود أسمى » وهكذا يكون الله انساا مثالا على نحو ما بجب أن يكون > 
أي كما سيكو يوماً » الله مرآة الانسان وصنع خيالاته »> ولكن الله ظل 
وجودا عقليا » وشرعيته منوطة بشرعية الوجود الانساني تمه وعليه »> فان 
المرمن علد فويرباخ ‏ ضحية تعمية صوفية »> والايمان اداه تحرر لا نه قود 
الى وعى انسان متكامل وقد ظلت وظيفة الله قائمة في فلسفة فويرباخ إذ 
بقى «الانسان هو إله الانسان» وهذا عين ما دعى اليه «شترنر» في «تقديس 
الذاٽت» أو «اعادة آنا او «الفردىة الطلقة» فا نا E‏ العالم وکل ما في 
العالم ليس له آي وجود حتيقي إلا بالقياس الى «الذات» التي هي الشيء 
الوحيد الحقيقي > وما سواها يجب استبعاده سواء آكان سلطة الله أم الانسانة 
أم الاخلاق اللاهوتة آم الامر المطلق الى آخر ما هناك من سلطات يراد فرض 
سيطرتها على الذات » فالذات هى الشىء الوحيد الذي تمتع بكل القوى 
الالمية ولا إله ‏ عند فوريرباخ الا الذات ولیس على الفرد آل بنصت الا 
لذلك الإله الذي في داخله ء فمن الذل أن ينحني الموجود البشري أمام آبة 
سلطة خارحبة وهكذا کان صاع فویرباخ وشترنر ضد الله من الحدة بحيث 
حاولا استلاب الله كلل ميزاته وإضفائها على الانسان » وظل ‏ كما يقول 
ما رکس نقد فورباج للدين خاضعاً لمثاليه هیجل التي تجعل البشربة سیر 
على رأسها + آما نفسه فتد أهمل المناقشات الفلسفية حول فكرة الله 
واتحه الى الواقع ليان الاساس الادى الذى قوم عليه وعى الناس للدين » 
فأصسحت فکرة الله عند ما رکس مجرد ناء فوقی الى جانب بنى فوقيه 
أخرى لا تبلك أبة شرعية خاصة وأصبح نالتالي » الحديث عن «ماهية 
اللسيحية» حدث افلا » اذ ليس هناك ماهية على الاطلاق > فلم مخضع الديسن 
كما کان يدو فضي تكولنه لسفاهيم عآاية وقوائين منطقية » بل خضع 
لظروف اجتماعه اقتصادة > فالمغاهيم الدينية نها لم تكن أكثر من رد فعل 


نهم اتکار ما رکس «الروح الدنه» ر «التاريح المستقل للدين» فالدین من 


a“ 


—— bk - 


خلق القوى المنتجة والعالم الديني انعکا س للعالم الواقعي » و «الشقاء الدني هو 
من جهة بير عن الشقاء الواقعي » وهو من جهة أخرى Ca‏ 
الشقاء الواقعي » والدين هو تنهدات الخليقة المنهكة وهو قلب عالم لا قلب 
وروح عصر لا روح له ءءء الى آخر مايذكره في نقده لفلسفة الح عند 
هيج » وفي رأس الال ينتمي الى ن العالم الديني هو انكاس وحمي للظروف 
الاجتماعية والاقتصادية ليس له أه حقيقة مستقلة تمصله عن تلك الظروف أو 
العوامل »> فالرآسمالية المسيطرة تستعين بالتعمية الدينية للابقاء على الطبقات 
المغلوبة في حالة عبودية ت دائمة تستند الى قبولها الارادي نفسه » ولكن حين 

تختفى العبودية الاقتصاد ية والاستغلال ل الطبقي ٠‏ نهار الدين باکمله ومن تلقاء 
ف ا ا ی ت ا 
متعال آو حصقة مطلقة سوى ذلك النشاط الانساني الذي بمقتضاه يخلق الانسان 
تسه بنفسه ويمضي ماركس في القول : «ان آي موجود لا يكن أن کون 
فی ظر تسه مستقلا إلا إذا کان مکتفیاً بذاته » وانه لا یکون کذلك إلا 
اذا کان لا دين بوجوده لاحد سواه ۽ واما من بحیا بمدد من آتسان آخر فإنه 
لا ند آن شعر es‏ بأتني أحيا تماما 
على حساب موجود آخر » لیس فقط حین آکون مدينا له ببقائي ٠۰‏ وانما حین 
کون هو الذي وهبني الحياة بصفته مصدر كل حاة » ولا بد لمصدر حياتي 
ان کون بالضرورة خارجا عني حين لا تکون حياتي من خلقي ن ٭+٠‏ وهدا 
هو سيب صعوبة طرد فكرة «الخلق» من آذهان العامة ۰۰ غير آن ما رکس 
- كما قول برديانف ‏ حين خلع على «البروليتارها» صفات المخلص أو 
المسيح المنتظر » كان يريد اشباع تلك الحاجة العامة الى الايمانٍ ء 

آما نیتشه » فکان بقول : إذا کان من شان فكرة الله أن سقط ظلال 
الخطيثة على ب براءة الارض > فلا مد للمومنين الحم س الارضي من ان يحطمو! 
بمعاو لیم ااك الفكرة » لهذا كان ردد : «طوبی لانقاء القلى > لانم 5 
بعاننون الله ي ان الناس الذدين تسكون عادة نفكرة الله قا نهم تفعلون ذلك 


لان الله بعطی تقائمه وسد احتاجیم ای التفسيرات حين تعوزهم الادلة » 


۹۷ — القلسفة م۷ 


اما الفيلسوف فيجب أن ثور على هذه الفكرة السهلة التي تكشف عن الضعف 
والتكاسل والخوف من الحياة تسيا لهذا كان نيتشه برفض فكرة الإله الوديع 
الطيب ٠‏ إله النزعات الصوفية في القرد التاسع عشر » وكان برد على اولئك 
الذدين تخذون من فكرة الله ملكا الى السعاء » بقوله : «لقد صرنا بشراً »> 
ولهذا فاتنا لا نريد الا ملكوت الأرض» ولابد من تكسير أصنام الدين 
والفلمسغة والاخلاق وكل سلطة خارجية تحاول استبعاد الانسان وخنق ارادة 
القوة فيه آي ارادة حس” الارض » فلا ايمان الا بشيء واحد هو الحياة » 
القسمة الاکیر والعأبة الاقصى » مأ الله فقد مات » وما علا الا أن نسد الفراغ 
الذي خلفه موت الله ٠‏ 

«لقد قتلناه > تم ونا ! أجل نحن الدين قتلناه » نحن جميعاً قاتلوء : ألا 
تشمون رائحة العفن الإلمي ١٠ء٠‏ إن الآلهة أبضاً تعفن ! لقد مات الله وسيظل 
ا 0 وی ن فة ا 
الوحود ٠ء‏ وحين نثكر الله وننكر مسووليته فإنتا ذلك نقذ العالم » وحين 
يتكر ليتشه فكرة ,الله ء غإنه لا ينك تبعآ لذلك ‏ العلم الإلمي إلى شور 
أيضاآً على المواقف الميتافيزيقية التقليدية وبعتبرها خيانة للوجود الواقعى وهروا 
الى عالم مثالي وهي » وحين بعلن نيتشه انهيار القيم التقليدة والاصنام 
الاخلاقية المسيحية والحقائق الازلية » يهيب في الوقت ذاته بالانسان أن يسرع 

قى الحصول على میراث الله «العغائ الازلسي» لكي تحل فكرة «الانسان 
الاعلى» محل فكرة الله > لكي يصبح الانسان الاعلى هى الإله الجديد : 

٤ قوة هائلة مبدعة تکمن في آعماق ارادته‎ aS 
ولكنها ظلت ممطلة بالانحناء الذليل أمام قدرة الهية مزعومة » لهذا يصيح بهم‎ 
زرادشت «وبحكم أبها الاشقياء آفلم تسموا حتى الآن أن الله قد مات ؟ ! ء..‎ 
لقد کان الناس بنطقون باسم اتب حينما كانوا برسلون أبصارهم الى البحار‎ 
النائية » وآما الآن فقد علمتكم كيف تنطقون باسم الأنسان الاعلى : أن الله‎ 
هو محض اقتراض»‎ 

لقد توهم نيتشه ان المقبة الكبرى في سبيل القدرة الابداعية الدى تسان 


e کا‎ 


آنا شل ن «الله» أو «الخالى» وقد أراد للانسان أن يكون خالقا وؤلكن 
ذلك لا يستقيم مع بقاء فكرة الله » فعع وجود الإله لا بكون ثمة ابداع على 
الاطلاق » فليس على الارادة !ذن الا أن ت ن ن غ هة ع تو حر يا 
وتبدع > لهذا قول زرادشت «يااخواني ٠ء‏ لو کانت هناك آلهة »› فهل كنت 
آطق آلا آکون إلا ؟ إذن فليس ثمه آلهة» ء 

ولكن » هلل يستطيع الانسان أن يخلق الانسان الاعلى على صورة الإله ؟ 
هل یستطیع الادنی آن بخلق الاسسی ؟ والتجربة تدل على أن من بريد الصعود 
فوق الانسان ليرى ما وراء الانسان » انما بسحق الانسان وسحق ذاته ٠‏ لقد 
أدى دالكتيك «الالمي» و «الانساني» عند نتشه ‏ کما ببدو ‏ الى اختفاء 
کل من «الإله» و «الاأتسسأان» وراء شح «الانان الاعلى» ذلك الذي لیس 
انساتاً ولا 2 > ولهذا ظل نىتشه ا قلقاً معذيا وقد اتخذ الحاده طابعا 
درامباً » يؤرقه الصعود الى القمم العالية كما تشده الرغبة في الانحدار الى 
الماوهة وكان .يحلو له ترديد عبارة ستندال : «ان العذر الوحد الذي شفع 
لله هو انه غير موجود» ۰ 

إن صور الصراع بين الانسان والله كثيرة ومتعددة ويمكننا الآآن آن تتعرف 
على الصورة الوجودية لهذا ا خاطفة تاخذها من سارتر في فلسفته 
الأنسانة المتطرفة ٠‏ 

بردد سارتر عبارة نيتشه : «ان الله قد مات ! ولكن هذا لا يعني انه 
غبرموحود بل بني انه کان بحدثنا ثم صمت ه۰٠‏ ان الله قد مات » ولکن هدا 
١‏ يعني أن الانسان قد أصبح لح ۾ فان صمت المتعالي بالاضافة الى 
استمرار الحاجة الى الدين عند الاسان الحديث » انما هو مشكلة كبرى ٠٠‏ 
مازالت تورق تشه وهايدغر وباسبرز ١٠ء٠‏ إن المشسكلة هي ان الفلاسفة 
الاخلاقيين الفرنسيين في آواخر القرن ا قرون انه ليس ثمة 
اله بالفعل » ولكننا في حاجة آخلاقا ت الى فكرة الله لت ج ال ي 
الاخلاق ء آما الوجودىون فقرون انه لمن الموسف آلا بكون مه اله لان 
اختفاءه يعني اختفاء امكانية الاهتداء الى قيم أزلية في سماء علومة عقلبة كما 


۹س 


بعني اختفاء الامل فى العثور على دعامة أولية قبلية للخير المطلق والعدل المطلق 
والحق الطلو والجمال المطلق ء٠٠‏ إن الحرية الإنسانة _ عند سارتر ‏ تقوم 
على أنقاض الحريه اللإلهية ء لهدا » حن دقول سارتر ان ررالانسان حر» غانه انعا 
بعني أن «الله غير موجود» ۰ 
ان دیکارت کان على حق حین قال بالحر ية كدعامة للوحود > ولکنه خط 
حین نسب .الى الله ما هو آخص خصانص اللانىان أى الحرة » فالقول إن الله 
قد ماٽ يعني بالنسبة الى سارت ا حل صله وین 
نمه ولا سد فا اا ن اليهاء والقول إن اللانسان حر » يعني أن 
«رالموحود لذاته» سيیش في عزلة ميتافيزيقسة شاقة شرع بنغفسه لنفسه دول 
معاسر اتةه تحدد سلوكه » دون طبيعة بشربة تفرض عليه اتجاهات معينة ٠‏ 
إن الموحود البكري ‏ برآي سارتر س نزع نحو شسيء وأآحد فقط هر 
«الوجود» ولکن ليس الوجود ال ادي الذي يدعو الى الغثيان » المليء 
۶ باللزوحة E a‏ في ذاته فالمشروع 
الاصلي للانسسان الدي نزع ای حه هو ان اشع ال ااا 
کس تشر ا یحدد EE‏ البشري في 
نزوعه الاصلي » وفكرة الله هي «الحد الاقصى» انزوع الانسان الى التعالي 
أو هي القيمسة الكبرى التي ينزع اليها كل ما في الانسان من قدرة على 
«رالممارقة» قول سارتر : «آت تكون انساناً يعني : أن تزع الى أن تكون إلهاً > 


£» 


أو ادا IGS ES‏ لفشه) »+ 


ولکن کی للانسان آن و نحقق هذه الرغبة الموعهومة ء فإن فكرة الله تمسها 
: ة متنأاقضة > ولیس في وسم الانسان أن بصبح موجوداً في ذاته ولذاته ما 
ولس في وسع الحرية الانساتية آن تفلت من آسر العرضية واللاضرورة » لكي 
تصبح مليئة متماسكة ی ی ن لوجوده میرر 
ی ا ا ی فى فلسغة سارتر : انما على إلى لا 
إله فيه ا ر ا E‏ و ل هدو وة تر 


الله : ثحو ذلك :«( اغالب الازلى» ادي ما صم آلا سان الوجودي ٤‏ إن «کامی» 


ص ۰٠ا‏ س 


إِد مصف «المتمرد» بقدم لنا انساقا يصارع ظل الله > وهناك من أنكر محاولة 
البرهنة على وجود الله وعدها محاولة بالفة الهزال والتهافت » فإاما أن بكون 
الله موجوداً » وعندئذ لا بمكن البرهنة عليه أو ان الله غير موجودء وهذا أبضاً 
لا يمكن البرهان عليه ء 

إن قکرتنا عن الله یجب آن تسو مع معرفتنا به » فکرتنا عن الله توضق 
بين الله ومحدودية المعرفة الانسانية » ولكن غالبية الفلاسفة على مدى التاريخ 
لم أخذوا نهذه ه الاقول » لاهم رون فها اشهارا لافلاس العقل »> ولا يد لاي 
انسان عمل قی الفلسفة من آن سحث هذه المخكلة فعندما ورت الله موصح 
E a GES‏ سقط في الربية » حيث لا 
يمکن التصرح بشيء اثنا آو هيا ولكن في مقابل هذا الميدا هناك مدا 
فلسفي ققدم ا و عن الله لائه يمكن تدم براهین على 
واقن 2 

إن محاولات البرهان على وجود الله عقلياً هي محاولات قديمة » وسمکن 
القول انها بدت في صورتها آلنطقة من برها آرسطو على :المحرك 8 
وتتالى الفلاسفة بعد ذلك وقد تالت هذه المألة عنابة خاصة في القرون الوسطى 
الاسلامسة والمسحبة » ولما کان عرض هذه البراهين بصورة وافية غير ملام 


لاغراض هذا الكتاب » فإننا كتفي بالاشارة السريعة الى المعالم العامة لاخبها + 


أدلة وحود الله 
ا ¥ الادله رج هي ٤‏ : الدلنل الوجودي 4 والدليل الكو ني 


| - الدليل الوجودي : 

بعد القدیس آنسلم ( ۱۰۴۳ ہے )۱۱١۹‏ او ول من وضع هذا الدليل فى 
صورته المنطقة وقد ا القديس بونا فاتتورا (۱۲۳۱ — (\rvt‏ 2 
دىکارت ۱۹7 خ «10\( ولانستر (۱ = ۷1 ۷( وهیحل )۷۷۰ س (1A1‏ 


١١‏ ہے 


والجدير بالذكر آن أنسلم قد أعلن آنه لا بريد من وراء هذا الدليل اقناع غير 
المۆمنين نو حود الله » بل راد آن د تعشل مضمون إمانه ٠‏ نطلى آنسلم من 
عبارة وردت في الكتاب المقدس تقول «نقول الحاهل في قله :ل إل 
قو (w۳‏ فقال آنسلم معلا ۰ «لکن د ! الحاهل حن سسمعنی قول «شيء 
والشيء الذي لا يمتكن تصور ما هو آعظم منه لا ینکن أن یکوت وجوده مقتصراً 
على العقل > لانه إذ! کان موجود؟ في العقل فط > فسن اللىكن تصو ره موحجوداً 
في الواقع أيضا » أي آن «ما لا بمکن تصور آکمل منه» لا بد آن کون 
موجوداً فی الواقع وليس فى الذهن فقط » وال لو كان موجودا في الذهن 
فقط لامكکن تصوره موجوداآً في الواققع ضا » فلا کون التصور الأول 
صحيحا إذ هناك تصور أكمل منه » وإذن فلا بد «لما لا تسكن تصور أكمل 
منه» أن بكون موجودا في الواقع والذهن معا ء 

وقد رد على هذا الدلیل في عصر انسلم راهب بندکتي من دير مرموتیه عى 
جوتیلون فی کتاب اسما «دفا ع عن الجاهل» کا نقده القدسس توما الاکو نى 
ثم کائط ¢“ ما حو لون فقد قال : 

إِته لم بشت آنني آفهم مضمون عبارة : «الكائن الذي لا بمكن تصور أعظم 
منه» » وحتى لو فهستها فإنني لا استنتج منها شيا بتعلق بحقيقة مدلولها في 
الواقع لان هناك قضاا خاطئة عديدة آفهمها جيدا ء وإذا كان كل ما هو كامل 
واقعياً » فيجب أن أقر بوجود الجنة التى توصف لى وأفهم مدلولها دون أن 
استنتعج من ذلك انها موجودة بأالضرورة ٠‏ 

وقد آقر آنسلم في رده على جونيلون بالحجة العلقة بالحنة وال انها 
سلمية غي كل الاحوال » الا في حالة الله لأتها حالة خاصة ء قال : «فإذ! زعم 
أحد آنه فسن أن الله غر موجود ۰ء فاته حن يظن ذلك فانه اما أن یکر 
فیمن لا بمکن تصور آعظم منه » أو هو لا بفکر فيه ۰ فاذا کان لا نفکر فيه 
فإنه لا يفكر في عدم وجود من لا يفكر فيه » وإذا كان بفكر فيه فإنه هكر 


O e‏ س 


غي کار ن لا یمک أ ن تصور غير موجود ء 


ولكن رد آنسلم كان ضعيفاً » فلم يستطع توضيح المشكلة الاساسية 
وهى مشكلة الاتتقال من التصَور الذهني الى الوجود العيني » ولا يخفف من 
ضعف رده قوله بتصور خاص االله فإن هذا التصور الموجود في ذهن الانسان 
لا يما ل في باطنه ضرورة وجوده »> وظل دائماً في الذهن ما ل تقل الى 
الخارج ببرهان تجريبي ء٠‏ 

وعلى الرغم من ذلك فقد أخذ دبكارت بهذا الدليل قائلا : : لما كانت صفات 
الله من ال الع س ن أن أو فة اتا بن غي : ۽ فلا 

بد آن نستنتج من ذلك » ضرورة » ان الله موجود : «ذلك على الرغم من کون 
ا از موجودة فی ذاتی بوصفی آنا جوهر » فاته ما کان لی أن تکون 
لدی" فکكرة جوهر لا متناه حقا » ونبفي آلا آنخيل آئني لا آتصور ۰ 
فكرة حصقة » بل بنفضي ما هو متناه ١ء٠‏ لاتني على العکس ‏ آری 
بوضوح انه دوحد في الجوهر اللامتتاهي من الحقيقة الواقمية آکترا نا خو قي 
المتناهي ٠‏ وتبعاً لذلك فإ فكرة اللامتناهي توجد عندي قبل فكرة التناهي › 
کک الله قل فکرة ذاتی » اذ کیف SA e‏ 

ا لم تكن عندي ية فكرة عن كائن أكمل مني وبالقارة به أعرف نقائص 
ا آي آن ديکارت عتقد آن التناهي لا دوحد الا بسلب اللامتناهي + 
وهکذا بکد دنکارت الدلىل الوجودي بقوله «من المؤكد انني لا آجد في 
تفسي فكرة الله » آي فكرة الموجود التام الكمال » كما أجد في تفسي فكرة 
شكل أو عدد »> كما اني آدرك بوضوح وتميز اله نتسب الى طبيعة الله وجود“ 
فعلي ١ءء‏ فإن وجود الله يجب أن يعد“ قينا عدي مثل بقن كل الحقائق 
الرياضىة » وان کان هذا الامر لا يبدو في الحقبقة واضحا اما ء ٠‏ لاني تعودت 
آن آميز بسن E EE CA‏ ان اوو ك أن 
قصل عن ماهية الله » وهكذا بك ن تصور الله على ائه غير موجود الفعل > 
کے ی ای ف و الاتباه.» أجد بوضوح آن اد 
مکن آن فصل عن ماهية الله ٠٠٠١‏ حتى اله لا يمكن تصور الله (اعنى 1 


Fereh HE N 


امو جود التام الكمال) غير موجود (آي بنقصه کال ما) کا لا يمکن تصور 
حسل دون واد { * 
أما كانط فقد نقد الدليل الوجودي نققدآ عمقا ع يمكن تلخيصه بسا لي ؛ 


لا بسكن أن بس تنبط من آي تصور إلا ما هو متضمن في هذا التصور مز 
بل » وفكرة الموجود الحقيقى بدرجة لا اتهائية لا تتضمن الا فكرة الؤجؤد؛ 
لا الوجود في اذاته خارج الفكر ء 

آي أن الوجود ليس «کالا) بعتني به مضسون المأهة اه يضم الماهة فقط ٤‏ 
ولا بدخل فى تقوبمها » والاهية محرد فكرة وبالتالی لا تقدم لنا غير امكانيه 
منطقية » ولكن المىكن ايس عو الواقعي . والمعقول ليس هو الواقعي بالضرورةء 


۲ الدلیز الكوني : وهو على آنواع آشهرها ثلاثة : 
أ دلبل الحركة والمحرك الاول : ب دليل الممكن والواجب > ج س دلیل 
العلية :والعلة الاولسى ء 

ا د دليل الحركة والمحرك الإول : وضمح ابن رشد هذا الدليل الذي يمكن 
تلخيصه كما بلي : «تبين في العلم الطبيعي آذ كل متحرك فله محرك » وأنالمتحرك 
انما بتحرك من جهة ما هو بالقوة » والمحرك بحرك من جهة ما هو بالفعل » وان 
المحرك اذا حر ك تارة ولم بحرك أخرى فهو محرك بوجه ما » إذ توجد فيه 
القوة على التحريك حين ما لا يحرك » ولذلك ء متى آنرلنا هذا المحرك الاقصى 
للمالم يرك تأارة ۾ ولا محرك آخری لزم ضرورة 1 کون هتا محر 
أقدم مله > فلا کون هو الملحرك الاول ء فإذا قر ضنا ضا ھا الثاني بحرك 
تأارة ولا بحر آخری لزم منه ما زم في الأول » فباضطرار : إما أن يمر" ذلك 
تحرك لا بالذات ولا بالعرض ٠‏ وإذا كان كذلك » فهذا المحرك آزلى ضرورة» 

وقد صاخ القدىس توما الاکويني هذا الذلیل کا طن ٠‏ 

«من الس کنا شید اخسن غ.أن نمض الاشياء في العام متحركة ء وکل 


سے )اا ت 


ما هو متحرك فهو متحرك alal‏ 
ومتحركا بالطربقة نضا ومن الاعتبار تسه » أعني أن بحرك ذاته وآن ينتقل 
بذاته من القوة الى الفعل » وإذن فإن كان الث لشيء متح رکا » فیجب أن نقول 
نه متح رك نعیره فاا جات ومد لاك أن رك الشيء ء المتحرك بندوره ء فاد 
4 بكون متحركا بنيره » وهذا الاخير بآخر أيضاً ء لكن لا يكن السير 
الى ما لا نهاية ء لاته لن يكون ثم“ حينئذ محرك ول » وسينتج عن ذلك ضا 
آنه لن کون شی محرکات آخری > لان المحركات الوسطى لا تحر ك الا اذا 
ح رکا اللحرك الاول » مثل العصا لا تحرك إلاإذا حركتها اليد » فمن 
الضرورى إذن الوصول الى محرك ول لا بحركه محرك آخر ء وهذا المحرك 
الاول هو الله» ء 

والمقصود بالحركة هنا هو الحركة بكل معانها : حركة النقلة وحركة 
الكون والفساد وحركة الاستحالة وحركه النمو والنقصان »آي التغير نوجه عامء 


ب ب دليل الممكن والواجب : 
ان آول من قال بهذا الدلبل هو ابو نصر الغارابي وقد أخذه عنه ابن سينا 
وصاغه فى «النجاة» كما بلي : 
E E O HES‏ 
واج » فقد صح وجود الواجب وهو المطلوب » وإن كان ممكنا فإا نوضح 
أن المىكن يهى وجوده الى واجب الوجود ء وقبل ذلك فإتا نقدم مقدمات : 
اشن :دلت اله لا نکن ان ون٤‏ فی رمان واعدے کل جن ادات 
TS O a SABE SE‏ 
واما أن لا نکون موحوداً معا ء٠‏ إن لم نكن موجودا معا غر المحناهى فى 
رمان واعد ولكن واحد قل الآخر 4 فلتوغر الكلام فى ااج وإما أن يكن 
موحوداآ معا » ولا واحب وجود منه : فلا بخلو اما أن تكم تكون الجبلة » بما هي 
تلك الحملة » سواء أكانت متناهة آم غر متناهة _ واحة الوحود دذاتها ٤‏ 
أو ممكنة الوحود » فان كانت واحة الوجود بذاتها »> وكل واحد منها ممكن » 


س ۱۰0 س 


CA E‏ الوجود متقدماً بمسكنات الوجود _ وهذ! خف » وان كانت 
که 'الوحود بذاتها فالحلة محتاحه في الوحود الى مسد الوحود فأما E‏ 
a‏ ت e‏ ے 2 a ۰ e 5 ۴ “HH,‏ 1 
کون خأ رحا منها > أو داخلا فا ء¿ فإن كان داخلا فنها : فأما أن کون واحد 
منھا وأحب الوحود ¢ وکان کل واحد منها ممکن الوحود خت هد! خلف + وlal‏ 
آن بكون سكن الوجود . فيكون اهو علة” لوجود الجملة ¿ وعلة الجملة عله" 
اول أوحرد آحزاھیا ¢ ومني هو س فهو عله لوحود نمسه ٤‏ وهذا سن e8‏ 
اسحالته ‏ ان صد فهو م. وجه مأ فسح والطلوب : فان كلل شىء يكون 

= ّ .0 س ۶ = 

ا ثی أن دو حد داته فهو واحب الوحود وکان لیس و اجب الوحود ُ هدا 
خلف »۰ فبقی أن تكون خارجا عنها . ولا بسكن أن بكون علةه ممكتهة » فإِتا 
جسعنا كن علة مسكنه الوجود في هذه الجسلة » فهي إذن خأرجة عنها » وواجبه 
الوحود دذاتها + فد ایت انات الى عله واحة الوحود ۰ فليس لكل 
مسكن علة مسكنة بلا فهابة» 

ما عند توما الاګويني فستو م هذا الدليل على مقدمتین E‏ الممكن 

س ٠‏ » ل . سے . 1 ۰ 

يمكن أن إيكون وألا" يكون بعحكس الواجب الذي لا يمكن إلا أن يكوك ٠‏ 
E‏ المسكن ٣ظ‏ السسمك وحوده من ذاته ی من ماهته ل من عله فاغلة تمده 
بالوجود ٠»‏ وهذا! بفترض آمربن : الأول أن الوجود يتيز عن الماهية ويضاف 
فيناك آشاء توحد وتسد آی انها سکن أن توحد أو لا توحد» لکن سکیل 
آن تو حل کل الاشاء التّى من دا النوع دا ¢ نه حسن کون من الممكن 
شىء الا يو جد : غلا بد من وقت لا بوجد فه واذا كان عده وجود كل الاشاء 
مسکااً ¿ فلا بد آن تي وقت لا بوجد شيء فه » فلو صح وجود مئل هذا 
الوقت ١‏ فلن بوجد شىء الآن » ٠٠١‏ فلا بسكن أن نقول إن كل الاشياء ممكنة 
اذ ١‏ نك Es‏ الاقرار بو حم د شی و اجب »۰ وھا ألواجب الوحود اما أن 
کون قد استد-وجوبه من ذاته آو من غيره » ولا يمكن الصعود الى مأ لا 


— E E 


بذاته لا ستمد وجوه من غره » بل هو عله وجوب کل ما عداه : وهذا 
الور ى “الله 2 
ج دليل الطية : 

پرجع هدا الدلن صلا الى أرسسطو في ابطال التسلسل الى ما لا تهابة في 
سللة العلل تانواعها : المادية والعسوربة والفاعلة والعاشة ء 

E EE‏ قرب القة س الدالل الامج م عر ما اا ر 
ات ا اخ 151 ا ف الع ا توا ا قاط مى الل 
الفاعلة » دون أن نعثر او هو علة غاثبة لذاته ع والعلة باأالضرورة 
تسىق المعلول > غالوحود الذي سبکون عله ذاته جب آن سىق داته هذا 
مستحيل ء ومستحيل أيضاآً الصعود الى ما لا نهابة في سللة الطل العائية 
المرتبة : كل واحدة علة لما بعدها ء وسواء آكانت العلل المتوسطة التي فصا 
العلة الاولى عن e O OT‏ العلة الاولى هي الملة في 
آخر معلول ٠‏ حتئ اننا ألعينا العلة الاولى فلن بكون ثم علل وسطىومعلولات » 
OE ES‏ ت فو في العالم عللا وسطى ومعلولات ء 
فن الواجب إذن الاقرار بوجود علة آولى هي التي سسا النا ں اسم الله . 


۴ الدليل الفاني : ۰ 

وهو أقدم الادلة وخلاصته (في الكتب المقدسة وقي عروض الفلاسفة) ان 
ي العالم تظاما وانسحاماً وغاة ونس من الوسساشل والعافات E.‏ رض 
وحود عل عاقلة تولت كل ذلك ٠‏ واذن فان للكون علة مدرة > لان الادة 
عاحرة عن ندر تفسها فما ۰ ولکن کا س الفلاسفة رقضوا هزأ الدلىل 
فدیکارت مثلا » رفضه لاڼه رآی آن الانسان عاجز عن ممرفة٠‏ أغراض الله في 
الكون ٠‏ وناسکال ۽ رفضه لاله لا تقنہ الا المۆمنىن وهم ےا نحأ حه ان 
هذا الاقتناع اصلا لابمانهم بان كل ما هو موجود هو من صلع إلممم الذى 
سلونه » وقال ادوار لوروا ف هدا الدلبل : أنه درصال سلح للخطے والفا 
العنائى ولکنه 5 ر ا للہنطقی ۰ 

2 E 5 


ک۷ ت 


وهكذا نرى_آن هذا الدليل بقوم على فكرة الغائيه الشديدة 
كما أنه تناقض مع الدليل الكوني الام على أن العالم ممكن > 
محتاج ۽ ناقص > ثم انه ان ص وجود انسحام في نواح معینه » فما 
الوان البؤس والثر في نواح آخری ۰ 

وعلى الرعم من ذلك فان لهذا الدليل من بدافع عنه في العصر الحاصر 
فا منشتا ین )4۷۹ ت (19e‏ سستخدمه فې أن تدين بعض العضماء ٤‏ > غالعالم 
داتماً مسلوء بالشعور بالعلية في کل ما جلث ٠٠١‏ ومعحب داگاً اا 
قوانين الطيعة ٠٠٠١‏ كما دى e‏ : ان الفزاء النظرىة الحدثة 
محتاجة الى استخدام فكرة العلة الغائية الى جانب العلة الفاعلة » والعلة الغائية 
ساعد في تحدبد المستقيل لانها تفترض غابه ج السعى الى تحصقها مما يمكن 
من اسشا سر الأخدات اة 
 )‏ السبل الاخلاقي : 

رفض كانط كل الادلة ولم بأخذ إلا بالدليل الاخلاقي » وملخصه : افنا نحكم 
بأن من الضروري أن يثاب الخيّر وبعاقب الشرير » لكن الطيعة لا تفعل ذلك » 
فمن الضروري إذن" أن يكون فوق الطبيعة موجود عادل شب وبعاقب وفق 
مقتضى العدالة »> ومن الضروري أن بكون هناك امكان للحمع بين الخير 
والسعادة » بين القداسة والنعيم »> والربط الضروري بين الفضلة والسعادة 
فى وجود غلة ليا تاوز اللبيمة بالذحن والارادة ٤‏ علة مطابقة للة 
الاخلاقبة عالمة ء قادرة » خالقة آي بقتضى وجود الله ء فإذا كان العقل التظرى 
عاجرا عن اثبات وجود الله بالبرهان العقلي النطقي » فإن العقل العملي بقتضي 
وحود الله الضرورة »۰ 

وقد جرى تجديد الدليل الاخلاقي في العصر الحاضر على آساس فكرة القيم 
'لاخلاقة وحاحتها الى القبة المطلقة أو الله > وعلى اسشا ان المطلق بحب أف 
تسس المعرفة بوساطة الحق » والفعسل بوساطة الخر والحساسة القابلة 
بو ساطة الجسال والحساسة الدتامكة بواطة الحب ٠٠*١‏ وجب أن تون 
القة افع فة الى ايى حر 1 إن الطنن يجب آ3 سي الله ٠‏ 


س۸ — 
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اوت 


ب _ صلات الغلسغة 


الغلسغة والسدنن . 

الفلسفة والاخلاق 

الفلسفة والعلم ‏ التكنولوحبا . 
الفلسفة والايسديولوحبا . 
الفلسغة والطوم الإنسانية . 


فقسغفات العلوم الانسانية - امثلة . 


| صل ا ول 
الفلسفة والدنن 


دك تھ کے تمه یلو د مسل القلخة عن الحو انب الأاخري م لشاف 
لسكدئ ہس ت : ‌ 


الحضاري للبشربة كالمل والفن والدين والاسطورة والاخلاق والباسة 
والايديولوجيا ء٠٠‏ الخ فالتداخل واقع ومستمر بين مختلف هذه الجوانب بحيث 
يتعذر الوقوف على جانب منها في حاله نقائه التام ٠‏ فشىة في تاريخ الملغة 
فلانغة کاا علا ورون كاتوا ملحي اجتاعن إو خطاء أو غتائن أو 
وعاظا أو رجال دين او دعاة ثورة أو رجال سياسة حتى اتا قلما نعشر على 
فبلسوف يحترف مهنه التعكير النظري دون آن کون متأثر أ بأحد هده الاتجاهات 
واذا كنا نستبعد الآراء التى تقول ان الفلسفة قد نشأت في جانب منها عن الدين 
انطلاقا من ان ما يميز الفلسنفة عن الدين هو اعتمادها العقل وحده فليس في 
Ss‏ نستعد تلك الفلسغات التى مزجت النظر العقلي والاسان الدني »› من 
عداد المذاهى الفلفة : كا اننا لانستطہ انکر ان ماکان يعد فى فترة 
O PT O ET‏ وہ 
ت أمثلة تكد العمكس أبضا » فقد رأى ديكارت روحانية النفس حقيقة فلسفية 
يمكن البرهنة عليها > وفكرة الخلود أو الحياة الايدية التي لم تكن سوى مجرد 
فكرة دينة ( أو حتى اسطورة ) قد استحالت عند اسبينوز االى مدهب 


فلسفي متکامل 


اة ولك ن الفلسغة ما إن اغ ف ا اا ر ا 


١١‏ س 


مشكلة خطيرة » هي مشكلة حدود المعرفة العقلية » لاسيما فيما يختص بممالجه 
مشكلات الالوهة وما بعد الطبيعة وغيرها من المشكلات المعقدة الغامضة ء . 

ولو تتبمنا مؤرخي الفلسفة الذين يمتمون بتاربخ العلاقات بين الفلسفة 
والدين لكان علنا أن ا اللاسطور e‏ من 
الاحثين الى أن الاساطير الدينية كانت الاصل في نشاة الفلسفة »> فققد وصف 
الاقدمون آلھتھہ صفات بشرية واضفو! عليها صفاته وعواطفهم ولفتهم ( جعلوها 
على صورة البشر ومثالھم ) ونسب هوميروس وهزيود الى الآلهة صغات ذمية 
كالكذب والخيانة والزنى وكل ماهو موضع تحقير فيي نظر النام ں الى ان جاء 
اکسنوفان واعتبر الاه عقفلا محضا منڙزها عن الاهواء كله فك ر ۰ ولكن 
السفسطاتسين لم لوا آن استحلوا التمكم على الآلهة » ص انكروا وجودها 
وکان بروتاغوراس بقول : أا لا اعرف اذا كانت الآلهة موجودة آم لا ۽ فان 
امورا كثيرة تحول بيني وبين هذه المعرفة > منها : غموض المسألة > وقصر الحباة 
البشرلة ٠٠١‏ ثم جاءت محاولات افلاطون وارسطو للتوفيق بين القلسفة 
واالدهانات الشعببة فنسبا الالوهة الى السماء واالكواكب > كما التس الرواقيون 
معانى رمزمة كامنة فى حنابا الاساطير والطقوس الدينية وفسروا تلك الديانات 
اا ر ار ارو د ف ب تا د د العقل 
٠الكلى‏ أن تحلی في آشکال عدددة مختلفة ٠‏ 


ثم جاءت الافلوطنية بنظريتها في الواحد e‏ التمال: ادي ارفا 
اله الات الفحة بها وسطا تقلا من الوس الي المقول »وى 
ا اليا فى الارتقاء بالانسان نحو اسان العقلي وكات 
الفلسفة اليوتانية زمن آ الدتانات الشرقية لاسيسا فى مدان فكرة 
الخلاص ثم نشأت مشكلة الملاقة بين العقل والقل ومدى تأثير المليحية على 
الفلسفة بانضاء الوحي الى العقل في مجاى تقرير الحقيقة + وقد حاول فلاسفة 
مسسحبون أمثال الققدسن : اوغظطين وآنسلہ والاكوبنى التوفيق بن الغقإ 


س 


والنقل ) ولكن لالح الل<اهرت ( کو شك من وسال الى فة واعتمارهما فك 
صدرتا عن آصل ا : الله هر ادى آودء العقل في الانان ولا كانت 


کے۴ خت 


السقيقة لانصارض الحقيقة . فلاسد آن تكون الحقبقة واحدة » والانان 
5 ف د الو ةاي ی کک ايح الدنه سن صر الحتا د لد . فلاسد 
..« ا ت س س e e‏ 
من الوحي والا تعذر على الأنسان ادراك الأسرار الالقة للعقل وبهذا المعنى 
کون ألعقل والنقل خطو تن کار أحداها الآخرى » فالوحي بک ن القوى 
الطبعهة عند الاناأن ٤‏ وهي غي کل حانں ل قوی تا عأاحرة رذ !تا ن الوصو 
الى الحقاثق المليا كالثليث والخلق وسوى ذلك من الحقاثق ء آي أن هناك 
حقالی نضرم العقل بمشاركة الوحي أن تو صنل ألنها »> وحقالق اخر ی بختصس 
اا ع السا إلعقا ل قغلى کل حال لاد سن التصد م 
امآ لحقالق الانمان کا ری القدس تو ما الاکو ني ك وهكدا نأدٽ الروع 
اللسيحية التي سادت في القرون الوسطى بقصور المقل البشري عن الاحاضة 
مسال ۶ عك الطعة فخضعت الغلسفة للدين واصحت « خاديهة لعلہ اللاهوت» 
وأ کان عض فلاسغة الا لاء قد تأبعوا الاه المسحين في اقول أن النظر 
العقلي المستقل عن الوحي لا بوصل الى الاحاطة بالمسائل الالهية »> فقد ذهب 
يلاسفة متناو الى أن EN‏ دنا فورق الادان حسما E ٤‏ حاولوا 
استنباط هذا الدين بطرق عقلبة خالصة » حتى أن كثيرا من عساء الكلاء 
( المعتزلة مثلا ) كانوا بعتمدون العقل أكثر من اعتمادهم النص القرآنى وبنادون 
تشر بعة نانعة من فطرة العقل البشري تسبق الوحي وبأن المعارف كلها معقولة 
بالعقل ء واحة ننظر e‏ ورود الشرع وتلك هي الديانة العقلة > » التي 
کات E‏ لاء النصسين م ا مثال الاماه العر الي الدذى حمل على ک المذداهب 
الملفة والكلامة ورماها بالعحر والتهافت لانها حاولت اقامة العقاد الدضة 
على اسس عقلية > مصراعلى آن المشكلة الدنة لاتحل عن طرم ق العمل بل بطر 
الذونق انى E‏ ا جوهر الحقيقة ةالديية» و ا ال 
العاحر عن الاحاطة بأسرار الما ا ا و حقتة الا 8 الحزء لاستطء 
آن رى الكل ولان الحقبتة العقلة أو العلة لا تتجاءوز الكائنات التي ت 
بالحواس ۰ وعلى الرغہ من اعتر اف أن ادەن ان « العقل مے أي مج 


{ 


س 


ا الفلغة ء۸ 


وآحكأمه بقنبة لاكذب فييهاً ۾ غر انت لاتطمع آل تز به مور التوحد 2 
روحتبقة ألنبوة وحقائق العغات الاليبه ٠‏ پو کل ما وراء طوره ۽ فان ذلك طس 
في محال ۰۰ء » الا آن ابن خلدون  E OE‏ 
استحالة البرهنة على شيء لا يشهد له الحس . لأن المعرفة ‏ عنده ب اننا 
تكتسب عن طرق الادراك الحسي ۽ والعقل بكون صادقا في مدان الحزتيات 

و بكتسب البقين عن هذا الطرق وحده ء ناذا تحاوز هذا المدان عحز عن الاحاطة 
_ماتكائنات وعللها البعيدة » فلو تم الاكتفاء بالعتل لم يكن للوحي من فادة 
ولاغناء _ کا فقول انو حان التوحيدي - وذلك على الرعم من قوله اَن 
لس ثمة من تعارض بين الحكمة الك عة مادامت الظفة هى صورة النضن 
٤ SS‏ ا ا تال اه اة ف مرش 

دراك حققة « التوحد » _ لأن التوحد ذ فى الشر عة ے کما بقوں ے لہ بصف 
من شوالب الظنون وآمثلة الألفاظ > بينسا را یصفو من کل هذه الرموز 
اليش رة اا فى الفلسفة ء 

آما الفنارف العربى أبن رشد فقد ذهب الى ان الشرع تسه قد أوجب 

النثلر [ = الغلسمة ) فى الموحودات بالعةل وان متمد اأحكاء هو شه 
المقصد الدى بوجت اعانا الفرع فه «١‏ الاظر «الاعتار » بدليل قوله تعالى : 
« فاعتروا با اوی الابعار. اول بنظروا نی مکوت السساوات والارض ءءء» 
فكان ابن رشد بتأول نصوصر الق رآن التى تخر جف ظاهرها على المعرفة البرهانيةوفقا 
لأهداف النظ والاعبار أي با شق مم الفلسغة ء وقد استنتج بعض مررخي 


المغلفة العربة _ الاسلامة N‏ ان رد بتده اة على الدين 
وان کااد اد رشد توي على تسليم خسني بان الفلغة هي ا سى صورة من 


صور الحق بل واعتبروا كلام ابن رشد مظه !من مظاهر الالحاد . لأن الدسن 
لا قل ان تكون الكانة الاء لر للفلغة فى تتربر الحق ٠‏ 


وغی عصر النهضهة ننفت القالجه تعن الاآ[هوت وتسرد فااسغه عصر النهضه 
ٍ تىقولاي اكوا حو ردانو رونو ھ کامسا نار o.‏ ( على الغلمة المدرسمةالتقليد ية 


E E 


استقلال التفكر الفلسفى عن الاسان لني َ واعلن ن شاو ئ 
ت ۰ 5 aa 1 = 2 ۰ RK‏ 

ع رآحه صر ورد وصح الدين جوج نطانَ النظ ر العقلي وعلى ال ت رہ من دلك فتقد 

صل کون واتعا کل أله اتا ر اد دا اردنا ان تضق عل العقل الشري e‏ 


الد أنه الالمة فان کل جهو د نا اك أن تت ادرا ا ~= ۰ U‏ وذ تکارت 


~~ س 
ds N ah ٠ e ۰‏ ة 8 O BR CAE‏ 
٣‏ اع ١ل‏ لے لیو CC ١'‏ 
4 آلادی رکد ی اعد ا ری من جو عل اجه ال شنت أل تل مل 
e. 5 pI SIR o oo - 3‏ 1 . ر ر 1 2 
ای اه حى مالہ تسن ذا اسل طا العتا شرل شی مان ' حر E‏ اوحی 


ا 
الله هه آولق تا دن کا ماحد اء »٠ه‏ اة لس ف و تھ نتان ”ال 


بخوض فى موضوعات علب اللاعوت وحقااق التترزيل ٠>‏ الا بلعبة إ 


آما قباد كانط فص الناتة ع الدین فکان على ساس آل استخدام اأعق 
ي الى تيحة عقلية مقبولة وان الُحاولات ن التي 
جرت في هذا الميدان كانت عقسة وای كتابه «نقد العقل المحض» سين استحالة 
الرهله على وحود الله أو الو عدد وجودہ لال هده القضة تقہ م خارج 
اطار التحرة المىكنة وعدي حدود الم رغه السش به فى کتا یه « نقد العقل 
اللي » أبعد الدين عن مجال الفلبغة وافترض وجود الله كمسلية اخلاقية 
E‏ وظلت الاعتبارات الدينة ماثلة في ذهنه وفي أساس مذهبه الاتنقادى 
الذى كان بتضمن دعوته الى الأبمان العقلی ( دون ر بالغرائض الدينية ) 
والتوفيق بين الطسعه والحرية الاخلاقة » وقد عرى ۾ ذلك الى شاه الدانة: 
آما هيحل الذی شاء ان بعلو على سار الاذيان » الفنون وصولا الى المطلق 
2 ن خلال فلسفته الواحدية التي کف سر الوحود» فقد وضع الدر. ا 
الفن بصفته فنا باطنيا يصور الحقبقة الالمية من الداخل عن طرق الشعور 
الباطني > والفن بطبيعته بمثل الحقبقة الالهية عن ا الشعور الحمالي بصورة 
خارجة > وان الدين » الاين الطبيعي للفن ء بوم كالفن على الخيال والعاطفة › 
ن الدين بعارض بين الطبيعة والاه ينما بلجا الفن دائما الى التوحيد بين 
الطبيعي والالمى فالدين بقوم على ثنائة تصور الله موجودا خارجيا النسة الى 
العالم والبشربة » موجودا متعالا بسمو بطبيمته فوت المالم ؛ ولكل انائة 


نر با محال اللاعوت a‏ ود 


E 


اة اروج الارن لت ا9 غا و ٠‏ لاتليث أن تردها عن ريق الفلسفه 
والعلم الى الوحدة ء ولا تستطيع الروح أن تقنع بالدين الذي غرض عليها من 
الخارج عقائده ولا تنقبز 2 الل ت س E DE E E‏ 
شعورها بالحرية ولهذا تتحه نحو الفلسفة لتحقق حريتها وشعورها بذاتها 
وخر عا الا E‏ 
عند هيجل _ هي الفكر تفه وقد ارتد الى تفه وتفذ الى صم ذاته 
وتحقق انه هو ذاته الذى بكو ن ماهة الاشاء ء وهدف الفاسفة ‏ عنده ‏ 
هو المطلق أو الشعور بالمطلق لأنه مستبطن في الشعور آو هو الشعور تفسه 
بوصنه الحقيقة الواحدة التي لا يوجد خارجها شيء ء 

أما كيركحاد » أبو الوجودهة فقد اتتصر للدين على الفلسفة وحمل على المذاهب 
العقلية التي تريد فهم اللأيمان أو تسرر الدنن أو تفسير الحققة الديية لان 
الايمان ‏ برأ _ يطلب من المرء أن تخلى عن عقله » والمسيحية نقيض النظضر 
العقلي وليس الله فكرة نبرهن علبها بل هو موجود نعيش معه فی علاقة ما هة 
ركل محاولة لجل السيحية دانة معقولة مض الى القضاء علبها ي لأن الايمان 
لا بحتاج الى برهان بل ان البرهان هو عدو الايمان » ان الدين خبرة حية 
ووحود حقيقي > آما الفلسفة فهى نظر عقلى ومذهب موضوعى ٠‏ 

ي ا ال اا و اور فا دا ون جا 
التحذير من خطر الوقوع في تطرف الفلسفة التي تجمل من تمسها السيدة المتسلطة 
على کل اة ال وق اة أن وة الى تواشعها الاصلي وتعترف. 
بقصو رها الطيعي وتکتنی أن تكون محرد محبة للحكمة وخادمة طعة لها» 
حقا ان للفلسفة قيسة حضاربة كبرى بوصفبا علما عقليا رفكرا حيا وتقافة خصبة 
ورافدا هاما من روافد المجرى الاصلى لنير الحضارة : واذا كان للفلىفة من 
دور فهو في وها طلا فتلي آنا الابما فاص مال رور :وتا الى 
فهي التي تحرل دون تألية الفكر لثفه ء كا تطلعنا على ضعف النظ ر العقلي 
وقصوره » فتعرفنا بدلك باتخاه اللكشف سن ا المسلية : فيد بذلك 


لسيل لا سان لو ندل ( باخاتحار فان الماع چ ذد | الاتحاد زوا من لو HEE‏ 


a 
ا ر ب‎ 


رر یدول الفلرغة أن تلترم حدودها الخاصه نلا تزعم نها حى الاتمصال عن 


وغی الوقت الذى خوّكد فيه عض الفلا ة أن الدين صاثر الى الزوال 
دان الستقل ا ت نزعة لا دة خالعة . قول لموندى : : تار ی 
الفلغة ا شت تة لخ الفكر الالساني ن ا الى أي نحا 
على طرق كشك الحقبققه »> لان أ ر ادى بى یغه الک الانسانى 
ا ا د ص العقل 
البشرى ٠ه‏ وان الانان الذى توه أن باستطاعته أن يجد في ذاته وبذاته 


الحقيقة الضرورية لتوحه حاته ٤‏ تسى ن النور الذی لا بد آن برشده فی 
ط ی حاتهە آ فک أن که ن ئه . العا جبدد ۾ هد! ما کان دفص ده القدس_ 


الواقع لہ بکد متخطي , مرحلة الرداية» » وناختعار : ليسم فی استطاعة الغاسغه 
آن تصرف النظر عن الدسن آو آن تتف منه موقف الحاد مادام م شأآن 
الفلسنفة أن تمت بدراسة المشسكلة الشاملة للو جود والفكر والحياة > إذ لا بد أن 
تدخل اة الديشة فى سب الدراسات الفلة يمتها مغكلة جرهر هة 
عب على فھ دقان فاط اعات اد رمل اطا یدرد ان رسا 
آن من شان الفلسفة أن تقود الى تقر ر وحود «مىدا شوت الطبعة» استنادا 
الى المنهج الاطني الذى تاخذ به الفلغة الطبيعية » وان ليس من تناقض بين 
الفا غة ا لائ لاء رفضون صلا آن من أحداط اف هذه الشنائة 

تمد اطنى صرف وان الآخر يمن بدا متعال محض > وبوكدون أن الدانة 
اش هوق الطبيعة إن هي الا صرخة طببعية تنطلق من أعماق الضمير وعلى 
ذلك لا حو ر آن تنسب الى الفلغة الو قف الوسط ه بن العلم والدن دممنی 
انها ٿدرس موضوعات بعينها تحتل مرکڙا وسطا ين الو تائم العلسة والوقاشء 
الدنية » بل الواجب أن نلسب الى الفلسغة کرش الراطة التي ترط 
الوقا الفلنة بالاخرئ »الدب ة۶ ببب انتحالة ر رلك اث قل طرف 


.س 


e eR ESA UCAR 


اوغسطين هن وراء وله «آن من توه آنه قد شارف النهاة ع انا هو کو 


لے 


11۷ س 


الى الدين » من ا لمجال الطبيعمى الى المجال الذي شوق الطبيعة » وهكذا لا 
کد ال ا اھا ی که را او ن انا ا کون 
سنآی عن آنوار الديسن وإلا فلن تكون فلسفة بالمعنى الكلي الذي هيد 
الاستعراق ء ۰ 

آما عن موفقف اأفلسغة الوحودة من الدين ¢ فمن المعروف 5 الفلاسفة 
الوجوديين قد آرادوا تطهير الفلسغة من فكرة «الله» الذي بات جثشة هامدة 
لا اثر ak CE ba‏ قد مات (نیتشه) أو أن الله کان بحدثنا ثم صمت 

ولكن على الر غه من دہ ال اقوال ¢ فا ننا لو انعمنا النظر _ كما قول 
درهییه ‏ فی فلسفة سارتر نفسها لاتتهنا الى «لاهوت» دون اله ولامکننا 
القول إن وجودية سارتر هي فلسفة رجل متدين فقد ابمانه بالله ولكنه لم قد 
9 نحوه حسٹ UU RNS‏ 
سارت ٠‏ تاك عة العلاقة e‏ والدي صلا a‏ افترض 
أن المشكلة الاولى للملسفة !نما هى مشكلة الوجود الانسائی ولنسشت مشكلة 
الوجود الالمي ؛ ولذا فإن وجود الإله أو عدم وجوده لن عير من الامر 


هه =“ 
. 


ومر الملاحظ أن معظم الفلاسفة المعاصرين قد اتحهوا نحو بيان تهافت 
آقوال الین كرون وحود الله 4 علھم تطعون اثبات مفهوم الوجود اللاسمى 
و کان د بعض أتباع هذا الاتحاه عتتدو ن محرد إطلاق تهمة الالحاد على 
مذاهب ا CE‏ هله المذاهب ء ولكن من المؤكد اننا حين ترفض 
مذها لمجرد انه الحادي » فاننا تكون في موقع رحل الدن أو عالم اللاهوت 

ن في موق الفلسوف قحب ادن ان نتعد عن الرأي العام الستغك :دوا 
لاطلا ۹ 4 تهمه الالحاد على کل فکر حر يحأول أن عبر من مغهو م «القداسة» 
حتى وان كانت هذه المحاولة بهدف اعطاه دلالة جدىدة ¢ ومن هنا > فان أيه 
فلسفة اول القاء اللاضواء على الحتقة القدسة ل دد آن تهر للناس «بمظهر 


1۸ س 


المرطقة أو الالحاد آو التحديف» (میرلیو بو نتي) ٠‏ فكف لا إذن & زعم أ ال 
الملسفة هي البحث الحر النزبه الذي لا هتم مالتقلید آو الداع عن اتحاه دني 
محدد ؟ هل نقول إنه لا شان للفلسفة بالدين ؟ أء نسلم أن الفيلسوف لايستصع 
التخلي عن موقفه الانساني بصفته إنسااً بعتنق دنا معياً حواً روحا 
معنا ؟ وان الدين هو الذي ضر علاقة الاننان بالكون وابس العلسم أو 
الملسنفة انطلاقا من أن كبار المتافيزيقين لمخصصود في ثأرهم ما حققه الوعي 
الدنى للانسانيه من تقدم ء 

وقد ظل اليل الميتافيزيقي لدى الانان زمناً نوللا أسير بعض المعتقدات 
الدينية » کا رآى شوننهور أن تأخر ر برجم الى وقوف الادبان في 
سيل تقدمها » فإن خصوه المبتافيز قا «يوثقون آبدنا وأرجلنا ثم بسخرون منا 
لاتا لہ نستطیع أن ی خطوة واحدة» > وعلبه فلا خلاص للفلسغة الا 
بالتخلي عر فراسة مك الله والاعتتاه » بدراسة العالم فقط فقط وانها إذ لے 
الآلهة وشأنهم ء فإنها لا ترجو من الآلهة سوى أن بدكعوها وشأنها (شو بنهور) 

ولكن علينا ألا ننسى أن مسالة الاإبسان أو الالحاد هي من أهم مسائل 
التفكير الميتافيزيقي وان «فلسفة الدين» هي جزء من أجزاء الفلسغة » شئنا ذلك 
2 استاه ۾ وسدو آن الفلسغه لم EE‏ 2 حتی الال على أن تسستقل 
عن الدين بصورة نهائية » على الرغم من كونها تعلن بامستصرار أن ذلك 
الاستقلال هو أحد مقاصدها الاصلية ٠»‏ 


—_ 1۹ - 


مزالاب 
الفلسغة والاخلاق 


حين ثنظر الى الفلسغة بصفتها مرشداً فى الحادة وهادا فى السلوك ء فلا 
بد أن يجري التركيز على المشكلة الاخلاقية وعندها 9 IRE‏ 
الميتافيزىقي من قيمة تذكر ما لم نتج فلسفة في الحياة في حدود مذهب آخلاقي 
و اض المعالم وهنا تتوقف أهمة ای مڏذهب آخلاقی ودلالته على صحة الموقف 
المتافیر قى 0 صدر عنه آو لتقل المذهب المتاف: رقي الذي بكمن خلفه ۰ 
فکون هدت اة عندئذ »> إنارة طربق البحث عن الحياة الخسَّرة . 

بنطوي مدان الاخلاق على تعقصدات ووجهات نظر متعارضة وخطوط 
متقاطمة وتقاط ارتكاز لا صلة بينها وآراء ليست لها علاقة واضحة بيعشها 
وس ذلك على ما بدو النظر الى الاخلاز على آنها فرع لدراسة القمة 
من جهه ء حيث بتجه البحث الى طبيعة الخير »> ومن جهة أخرى ء النظر الى 


الاخااق ب 


رتيا د3 اة في عة 4 الال آد حسث حه البحث الى الہ حب 
تسد الطر قة الاولى شكرة القمة و تعن مکشف ما ي السعى اله » 
آی ما هو الخىر 4 الذي له قىسة ¢ فتدر سر اللاهداف قوی للسله [ ءآماً 


طر ده النوا لى الاخلان من خلال نظر د ال١‏ م سمشكلة ما قعله 
e‏ نحث عله : ولسا كانت الغا مور ع ال ا من 


الو له تاها آھدافاً نهاسه لحد الاتا تة خان ا المتعلهة نظ رد خ 
الامر تحدسد : ما نحا من احله و کف جس 


ستعلر على ما سمواها وتي 


ت 


أن تحبا ؟ اننا حين نصدر حكما تقويميا » نمارس تشاطا عقليا هاما » وعلى الرغم 
TT 2‏ منحازين بوعي الى ية قظرة من نظربات القيمة ء فإننا لا 
تتوقف عن إصدار الاحكام أو العمل على تحقيق أحكام سبق لنا اصدارها ٤‏ 
ولکن يدو آن TE‏ الوت وان كاه نت اقرب الى الطايم 
العملي المباشر ا ا و ۾ قلو 
کان الالزام يعني حاله مشروطة وحسب لما كانت هناك صعوبة خاصة آي اذا 
أردةا ححقيق غابة معيثة وجب علا أن تقوم بعل ممن فتكون مشنكلة الغايات 
والرشاقل آمن٠‏ انط الشاكل. ٠‏ ول ا اعد هو افا كرا ما هرل ويك 
أن تؤدي واجبك» فنستخدم معتى الوجوب >١‏ بصبعة غير مشروطة آي بصرف 
النظر عن. المنفعة أو الضرر الذي نجم عن ذلك وهنا تبرز مشكلة فلسفية بحته» 
فإذا سال أحد الشكاك : لماذا علي" أن أقوم بواجبي عندما لا کون في 
ذلك راحتي ء وبالطبع لا بكفي aT‏ ينبغي لك عله » قالسال 
هو : من آبن تاتي قوة الالزام الخلقي » آو لنقل من آين بآتي وجوب الواجب ء 
فقن قرورة فام فی ا ل طا ج نا ج هده التر و 
نحن بالطبع لا كتوقع اجابة بسيطة وواحدة ء 
آما بالنسية لمشكلة الخير آو القبة » قان آول سوال درز هو : هل هناك 
خير بالممنی العام ؟ أو هل الخير موجود وجودا موضوعاً مطلتا ؟ هل هناك 
لسکا شرس عضن کل الثاس ں آو یجمسم علیھا کل الناس بصرف النظر ع 
الزمان والمكان والحنس والحشارة ؟ دو أن كل ائساڻ ؛ ا 
دون وعي ما مده قيا » وما برغب آن بقضي حیاته في محاولة بلوغه > 
فهل ثمة معايير موضوعية نحكم بها على القيم التي تنطوي علبها آضعاله ۲ 
وكان الاعتقاد ان اقيم موضوعة > موحودة خارج آذھا تتا تصفتها حزءا 


ن الكو وشي انار هدا رى الي أن سال وة والنة ال 
الجسح لان التعود والتفكر النقدي و ي الى لاف أب ندر حا نحو معأر 


مسر - وان الاشخاصس من مستوی ا ا حضاری متقارب تفقو لن حول ما 
بعد“ خير وقيما ولو بعدت ينهي امسافات آي الفترات الزمنة وو كد أنصا 
e . " "‏ 1 ص e‏ 


النظربة الموضوعة في القيم أن الخير كامن ن في موضوعات أو موافف نقدرها 
أو نرغب فيها بسبب ما فيها من جاذبية لنا كالقيم الجمالية وهذا يذكرنا بنظرية 
الحسن والقبح الذاتيين في الفكر العربي الاسلامي عا عك اة 
وهنا تکون e‏ القة وصغا لا a‏ ت أ و الحوادث وتصيح 
التة ذاتها صفة تجتذب تمضيلشا أو eT‏ ن الحكم التقو سي : 

بالتالي » وصفا لبطبيعة الشيء أي للواقع ذاته » مما بعقد صلات وئيقة بين . 
الاخلاق وعلم الحمال وبين المبتافيز تا و بص الخضر والواقع شنا واحدا ء 


أما الرآي الذاتي المرتبط بدا التبية فذحب الى أن الاختلافات فى 
الاحكام التقو ية من شخص الى آخر ومن عنصر لآخر هي اختلافات عسقة 
وذات دلالات فتحن نصغ ما رضى أو بشبع حاجتنا أو قى مصلحتنا انه 
خير“ آو تیم آو مرغوب وتكون آعلى الاشاء قيمة هي التي تشبع حاجاتنا على 
نحو أفضل أو أقوى وبنجب آنه كلا فقد الشيء أو الموقف قدرته على ارضاقنا 
قلت فمته أو انعدمت » وتحر تا اليو مية تشبت هذا التحول في القيمة وننتهي مم 
أصحاب النظرة الذاتية الى أن القيمة لا توجد إلا“ فى أذهاننا وما القيمة 
الا تفضيلى شخصي مرهون باللحظة وقابلل للتغير بعلن 8 نحبه ونجده خرا 
وإذا كانت المعركة بين النظرتشن ء المطلقة والنسبية مستمرة وشاملة للاحكام 
اة نمسا قا ا عا هى ا 
برى اتباع المذهب المطلق انه ليس ثمة الا معيار واحد أو قاتون واحد 
اما ل وصحيح وازلي ومطلق ویسری على كل الخ بمعزل عن المصر والموقعم 
الجغرافي والاتىاء الحضاري والتقاليد والاعراق وكل شيء وسيبقى کذئك 
بالنسبة الى كل الاجناس والحضارات والمدتيات المقبلة » فليس ثمة قانون أخلاقي 
للماضي وخر للحاضر ء 
ولكن الدراسات العلمية تقول إنه لا بكاد رحد قعل نعده مذموما الا وكان 
في وقت من الاوقات أو في مكان معبن يعد“ فاضلا بل ربما مقدساً ومع ذلك 
فإ هذا المذحب رى أن الميار الوحيد لتقدير المماهيم والمادات الأخلاقية 
هو علاقتها بمطلق ثابت لا زماني دون أن تلزم عن هذا الرآي بالضرورة تزعة 


— ا٣٣‎ 


مالاا 2 5 كتفي صاحب المدهب المطلى ان کون ذا تزعه 
موضوعه أو موضوعة متطرفة فحسب بل بنظر الى القانون الاخلاقي على انه 
آساسي في ترکيب العالء ويشكل جرع لا جز من الواقع مما بودي الى 
استعاده من محال الذاتسة ع فکما آن الحاذسة كانت قبل أن بکتشف تب وتن 
قوانىنها وستظل الحاذبة متبادله بن الاشاء حتى لو اختفى البشر من العا[ م» 
هكذا القانون الاخلاقي موجود قل آل نعرفه وسبظل مستقلا عن معرفتتا ٠‏ 
وكما أن الناس اخذون وجود الله قضة مسلمة فإنهم كذلك نظرون الى وجود 
معيار أخلاقى مطلق على أنه آمر بين بذاته » وكل الحجج الفلسفية التقليدية 
الخاصة المعاير الاخلاقة > كانت تسل بوجود معيار مطلق کیذا > کہا آن 
خرق القانون الاخلاقي هو ضا خرق لقوانن المنطق واللاأخلاقة تنطوي 
داگا على تناقض منطقې » فعندما نعطر, وغدا دون آن یکون في نيتنا الوفاء به» 
فان سلو کنا کون ا لاتا قشر عل اا مبدآين متناقضب. ن في آن واحد 
کما تقول کائط الذي کان تقد أن کل آمثلة الشر يمكن اعتىارها آمثلة 
لانعدام الاتساة ق المنطقي ء وهكذا بصب قا نون عدم التناقض الد الاساسي في 
الاخلاق كما كان دائا فى المنطق . | 

ی و و و ره آ رها ات ا ا 
أو أفعال آو مواقف معينة تشبه اللونبة في الاحمر أو الاصفر ءءء الذي نکل 
بالنسبة الى تحر تنا معطى حصا لا سكن رده الى غبره ولا عرف الا التحربهة 
وكذلك القيمة » فهي كيفية تتف بها أشياء ممينة كالحمرة في الوردة آو 
SG O a‏ 
الكيفة ؛ منھا مثلا سکن آن شار 1 لی فساد التشبه باللون » حتی لو صح آن 
اللون موضوعي كامن في الشيء (وهو أمر موضع نقاش) فإن المقارنة بين 
کیفبتې الخبر واللون غر و الفروض آن تکون لدی کل شخص 
سليم الابصار التجربة تمسها عند النظر الى اللون » في حين لا بستطيع الخير 
آن بدعي الشسول ته على الرغم من وجود بعض الاشباء القليلة جداً التى 
تمد خيترة في تظر الجميع ء وقي النهاية ء حتسى لو سامت بان اة كامتة 


سک ۳ ت 


فى الاشياء والمواقف الخيرة » فزن عذ؛ التليم لن بكون أعاسا كافياً للالزام 
الخلقي »> فكون الشيء ء متصفاً تكبفية معصنة » يشرض علينا أي بلزمنا عقلاً أو 
نظراً ان نعترف أن لده أو فيه هذه الكيفية ٠‏ ولكن ذلك الالراء لا بستصیم 
اَن شر ض عليتا لوكا معنا أي لا لب منا أن مى شا اله : ما لم نكن 
مسن حون ذلك الشيء و د کور ن مولا هي التي لدف ال 
الفعل ولیس الحقبقة النظر به التي أوضحت ذلك ء 

ودا کان ارقف النسبي في اأ اسه ثورة على النزعة المطلقة لانه أصبح 
حرا لإ e‏ المراج العقلي العاء للعصر الحاضر » وأصب كل خير نسبي » 
اما تبعاً لما 3 تقول الجماعة انه واب » واما تيا لما يشر الفرد اته صواب ء 
وأصبحت كل قيمة نسيية تبسا للزمان والمكان والحضارة » وى السبي أن 
من المستحبل تحاهل طبيعة النوع الانىانى والاهتمامات ال دة التى تسر 
البشربة وکل ا يقوله أنصار المطلق عن «الخير الكوني» الذي إفترض انه 
ري على ک ل وع یمکن تصوره من المخلوقات العاقلة م اللاتكة الى 
الکواگت E‏ هه د سر وقد اکن عل الاجتساع والاقتء لرا 
والتار ت تر العادأت البشرة والعأسر الاخلاقه ء 
مكالة الخير » تصنيف القيم : 

N E AE 
معا سر هي آبضا متباضة وان کانت د في آغلبما تتخذ شسکل اة من الازواج‎ 
: المتقاءلة‎ 

قيم كامنة تقابلما قي وسيلية ء وعليا مقابل دنيا ء وثابتة مقابل متغيرة ٠.»‏ 
ولم تكن هذه الازواج متساوبة الاهبية ء 

فالكامنة هي التي لا تخدم غاية معينة ولا تكون وسيلة لعْابة ي لانها خب 
ف ذاتها وبذاتها ولذاتها كالخير والسعادة ٠٠‏ على أن معظم الامور التي تسى 
خيرآ في العادة » قف متأب القبة الكامنة لانيا كلها لا تكون فية إلا من 
حيث هي وسيلة لبلوغ شيء له قية كامنة : فالال مثلا لا قية له الا مصغته 
وسيلة لامور مرغوب فيا وهو ليس في حد ذاته خير (اللهم عند البخيل) فهو 


کا 


لا بكتسب ولا بكنز الا بالنظر الى الحاجة التي بلبيها أو الرضا الذي يكن ن 
يجلبه E REE‏ الخير الكامن والخير الوسيلي 
هو التسيز الرئيس ني الاخلاق ¿ وان التعنينات الاخرى الممكنة هي أقل 
أهمية بالقياس الى الكامنة والوسيلية > وبتوم أحد التصنيفات على آساس أن 

التبم هي عضوبة وفوق عضوية > والعقصوربة هي : الحسسة ا 
PERE TT‏ العضوة قهى : الشخصية والعقلية والجمالية والدينية > 
وهناك أبضاً التصنيف الذي بة : قم القم على ساس الإعلى والادنى » وشفترض 
ا ال آنا a al IRE‏ 
وجود التبم الدنا 0 لا تظهر العليا بدونها ء آما الدنيا فلا تعتد على 
اليا ء فإذا كانت الق السقلة ج تفترض القيم الجسسية والاقتصادة و ء٠‏ فإن 
السحة وال مال لا توقفان على حب المعرفة أو الحققة ٠ء‏ وكال الاعتراض الاهم 
الذي يوجه الى هذا التصنيف هو آن الاعلى والادنى ها محابدان غبر 
تقوبمين أصلا ستخدمان للدلالة على العلاقات المكانة > ولكن لفظ الادنى 
حین ستخدم فر ی محال الاخلاق بعبز عن التحقہ » وهناك تسیزات آخری رسا 
تکون اقل اثارة Ey‏ اکال ده ¿ القم الاشتمالىة والقيم الاستبعادية ٤‏ 


حن کون امتلاکي لشيء ما يحول بيتك وین کل شخصس آخر من أن بمتلك 
ذلك الشيء وبالمقابل نجد أن قيسة مثل الدعابة بشترك فيها الناسءتزيد كلا ازداد 
عدد الع لشتر کین ها ومن ااه الق الا شتا ىة ٤‏ الاستتاع بالحمال ٤‏ فھی 
تعظم بسشاركة الآخرين فى الجر الجمالة » وبدو أن قيمة الجسال تزداد 
بازد هر ملا ز ماتا فی انح ره ال تر كه وهناك تدنف آخر مشر مز 
القمة العلا : 


ان تحلل مدتلب آنو E‏ اکان د رت چا د فی سلم مدر ج نضہ 


القیے الاكثر اشتسالا في تعلو على القيم الاقال اشتالا > وقح اکان 
وضع الق الاعلى فون الادلنى والداتنة فرت العابرة والكامنة قل الوسلىة 
وهكذا o:‏ 


8ا ~~ 


ولکن يادو ان س الأعا: التي نعد"ها خير » لا قيمة لها إلا بصفتها 
وسلة لخر آخر اعد مدى وهكذا نصن الى مفهوم القيمه العليا » الذي يبلغ 
من الشمول ما بكفي لادراج كل أوجه النشاط تحته كوسائل اتحقيقه : لاله 
لو کاتت هناك نشاطات آخرى تتهدف تحقق هدف آخر لا علاقة له به لکنا 
عندگذ. ازاء قيسة آہمى وآشمل مسن نوع ما ء ولا بد لمفهوم القيمة العلا أن 
شعر الناس بامكان تحقيقه » وذلك كمبرر اتكربس الجهود وربا الحياة من 
اجل بلوغه » ولکن بدو آن القیم العلا المنكنة جسيعها تتنافس على منزلة القيمهة 
العلبا ء 0 النادر وحود قمة علبا وحدة > تأر ريخا) ولعل قمة اللدة 
آقدم قبمة احتلت تلك المكانة العلبا ءوعلى أساسها نشا ما سى مذهب اللذة 
الذي تقاسم مح المذاهب الاخرى المضادة للذة › تار الصراع فې التمكير 
الاخلاقى على اتساعه e‏ وتعقداته ٠‏ 
ملهب اللذة : سدو الخبر ء ا والكر مغ غير 
اللاذ ء وتعد اللذة والالم ا ر غبر قابلة للتحلل آء التعريف أو الوصف » 
لاننا نعرف اللدة والالم بالتجربة المياشرة وک شعور اللدة خير وكل شعور 
لالہ شر »> بالنسة للفرد الذي يمارءه » واللذة لذة والالہ آلم آي كلها من 
نوع واحد س في نظر هذا المذهب ‏ يحرف النظر عر مصدرها والفارق بين 
لذتين هو فارق في الكم كالشسدة والمدة والنقاء أو الخلو من الالم » ويرد" 
الكيف الى الكہ بمكن حساب اللذات بضرب الشدة فى المدة وتكون اللتيجه 
الرباضية لهذا الجداء على أساس العائد من الشعور باللذة آو الشعور الال ٠‏ 
ويغرق عادة ن نوعين من مذهب اللدة آي النغسي والاخلاقي › نقتصر في 
الاول على بحث سلوك اللاس الفعلي آي المرغوب فعلا وهنا يجري حذف أبة 
حلة للالزام بالموضوع : فكل الحيو انات وضننها اله نان تنمتع بترکیب بدعوها 
آلا للبحث عن اللذة واحتناں الال وذلك قانون طبيعي شامل لا اسثاء فيه . 
فاللذة a‏ الو حد الب ت غا ف ذاه والسعي المتصل نه هو 
الدافع الاول ختلف النشاعلات الحبوبة » أما الحديث عن أهداف أخرى أو 


ر 


الرغة فی خر فلس کش هن مضسعة للر قت والشىء الو حد ا مشرو ع 


کت 


للاخلاق هو الطريقة التي بسكن بها تحقيق أكبر قدر من اللذة مع تجنب الام ء 
وش على مذهب اللذة النفسي عادة بالقول : ان أنصاره ليسوا من الفلاسنة 
بل من العامة والناس قلما بنشدون اللذة المباشرة وعن وعي ولکنهم برغبون 
في موضوعات أو مواقف عينية » فتاتي اللذة أو الاشباع تتيجة ثانووة لسعيعم 
الها ا يبحث عن الطعام لا عن لذة للا ا ت و 
حالة شعورية تنشاً عند قيام .الكائن العضوي بآي عمل دون عائق ء ويرد 
ذعاة هذا المذهب هذا الاعتراض ببساطة قائلين : ان عدم وعينا بهدفنا آو عدم 
تصريحنا مه لا يشكل دللا على اننا سنوؤدي الفعل » سواء أجلب لنا لذة أو لم 
يجلب ء وتوقع اللذة هو الدافع النهاتي لكل اوك ۰ حتى لو كان الدافع 
غو وع 0 ا ان استهداف الف ماكخرة م ت اللذة عادة بدليل 
التغاسة التي يشعر بها محترف السعي الى اللذة والشخص السعيد هو المشغول 

داتماً ف ی عمل ستھدف تحتق مية محددة > وإذا اردتا الوصول۔الى العأدة 
ا علبنا آن تمحو نضا وننسى اننا نسعى اليما فتكرس آتفسنا لقضية 
ما أو ندخل فني علاقة شخصية نستغرق فيها وتكون منفذا لطاقاتنا و نقطة 
ارتكاز لاحلامنا ء آما النوع الثاني الإخلاقي فالمقصود به تحول نظرية القيمة 
ا لمرتكزة على فكرة اللذة الى المجال الاخلاقى وعندها لايقتصر ارتباط وجهة النظر 
بما هو كائن (كما في النوع النفسي). بل بما ينبقي ان يكون » وهذا النوع هو 
الهم بالنسبة الى الفلسغة لان اهتمام الاخلاق بنصب أساسا على وضع معايير 
للسلوك ء وشتمل هذا النوع من مذهب اللذة على مدارس كثيرة تصنف عادة 
فی فت آو مذھین ها : مدهب اللذة الاناني ومذهب المنفعة أو مذهب اللذة 
الاه الا إسثل التفكر القديم واكاتي بمثل وجهة النظر الحدثة ء 


ترى النظرة الافانية أن يم تقويم اللوك على آنه خير أو شر بالقياس الى 


الفاعل آي بستدار ما جل | لەشخداآً من لدة آو آل ي بنا نظرة اللذة 
العأمة آل نظر ال الل ی آسادن تسه لحم الآ غا ص الدين طالیم 
تاره : وهذا کون 9 رها اقل اة 

وکار الل ن وجي ال لنظر : الشخمة والاحتساعة أهسة تاريخة مسرة 


ج 


نوضحهاً برآي ارستيبوس واييتور بعصفتياً من انصار وجههة النظر الشحصيه 


ااانه نه ) ٤‏ ورآتی تاد وسل کان له رة انت ر الاحلساصة العامة ( ۰ 
1 ا 1 
ti ۳‏ ا 5 ~~ i‏ ب د ^“ f‏ 
رسا E‏ کان ارسنیسوس() أو أل E‏ للذ عه لطر غه و تلخعس رااسه 
از اللدة أه َة اللحظة م الت تتح في كل خب لاعترف بوجود لدد عاي 
تی E:‏ ا و ك ح* ی سي ی ا جن سے ان بد کج ر د 
مھ ات EE‏ و ينا ی اد 4ر 5 لی ال اسم انْبأاشر ه 2 الحة کعیار کک 
ت هه 5 س ت ا 


وحيدين اتقوبم ا الحاة الغيرة هی ا رق ان ا 
تدر من آقوی احساس ی سکن اللذة اما ایبقور الذي رکد إڻ اللدة هي 
اللدة . فانه رى ان بعض أشكالماً آدوم من بعض وكذلك الحهد المىدول فى 
ا مها اكثر من ذلك البذول فى بعفها الآخر »> كنا أدخل على مدهب 
ارنتيوس المتطرف تعديلا آخر > بان جعل معيار اللذة سلا > فأعظم خير هو 
انعدام الالم وافضل حاة هي التي تحرر الرء من الحاجه والشقاء وتحنه 
الاعالات القرة الطاغة » فسا كان القوريناوق بتضدون اللذات المتيغة ۽ 
ان الابيقور بن كانوا بتجنبونها بصفتها لذات مكدرة مبتوره تستتبع ردود فەل 
السة ۾ كا كانوا بعلسون الم الأكثر اعتدالا والاقل تكدرا والاطول مدى 
كستعة الفلفة والصداقة 4 هدفهم كان السكية والطمأنينة ٠‏ 


منهب اللنة الإجتماعي : 
في أواخر القرن الثامن عشر كان المفكر الاتكليزي جريمي بتتام المسن 
مألموقف الطبيعي متم الامااج الاجنساعي والتشرعى وسعى للتوفيق سين 
مدهب اللدة النفسي ومدهب اللذة الاخلاتی » فقد کش فی « مبادیء الاخلاق 
والتشريع » . « اللذة والالم ١ء٠‏ بتحكان فی کل E bE‏ 
واي جهد نبذله للتحرر من الخضوع لها لا بودي الا الى ابات هذا الخضوع 
وتأكيلده ۰ء » ٠‏ 


1{ عاش في قورتا ١‏ عاصمة برقة ١‏ في المغرت العرإبي على ساحل المتوسط فى 
القرن الخامس ق .م . كان تلميذا لسقراط . 


e IA 


حسث توقف استحان الفعل آو استهحاته على اتحاهه نحو زادة آو نقص 
سعادة الطرف الذي تعلق به الفعل » وكان يسعى لجعل هذا المعيار مبداً معترفا 
معبار تحر دی معین للو احب لا صله له سعادة الأنسان - فآي مدا تحر يدي 
برآيه ‏ غير عي » انما هو اداة من افضل ادوات الطغيان وأشدها فعالية ‏ 
فهو فيد في اقناع الضحاها ان اطاعتهہ للسستبدين بهم ليست ضروربه فحسب بل 
هي واجبۀ بحق » وکان بتتام بړی ان اقوی حصن يحمي من الظلم الاجتماعي 
هر الاعتر اف بان رد معني تات بمصلحته الخاصة ٤‏ والخطوة اللاو لى 
خساب اللذات a e‏ : الشدة ا والخة ا 
والخصت والتتاء والنطاق ٠‏ وقد اعتمد بنتام انا باستخدام هذا الحساب سم 
سهولة جحد دد خير ده آو شر ده الفعسل وقد عدت شروطل تتام و تخاصهة الشرطُ 
الاخر ٠:‏ النطاق ( أو عدد الاشخاص الذين سکن ان تاثرو! بهده الاحساسات ) 
قد أدخل عنصرا جديدا آدخل تقوبم الافعال مجالا أخلاقيا مختلفا فادخال العامل 
الاعتبارات الاجتماعية الى تعقيد المشكلة مما أحدث تغييرا اساسيا فى تاربخ 
اللمذهب ه 

حول ست وارٹ مل : ان ارستس وس واسقور وبنتام » قد اشقم فقوا حسما 
( على الرغم مما بينهم سن غوارق ) عل ی2 ان الل لدوم ا کان مرها 
أو شدتها أو مدتها ٠‏ آي انم کانوا متفقین حول التشاسه «الكيفو € نک 
اللذات اما حون ستبوارت مل 4 فقد آدخل مهو ما حد ددا 0 ن التاحه 
ال لنطقه لمنطقة الى ت تا هدامه في تقد یہ اللدة والالم وکات ر من الممكرن 
( مش رن برددون التيسة ال القاكلة دان مدهب اللذ د » و ( 
وحدهم ء وقد رد ميل على هدد E‏ ألفي عام ٠‏ بان 
القائلين بمذهب اللذة لا بنظرون الى الطبيعة البشرهة فظرة وضيعة منحطة »> لأن 


E E‏ فة م۹ 


القول بآن الحباة التى تقدر على أسأس اللذدة والالم وحدصا لا نق الا 
الحیوانات عنی ان الانسان لا سعى الا الى اللدات الحوانية وحصدها . 
و فل ال خرورة التغرقة ين اللذات العليا ,الدنا وقول بوجود فأارق 
کیم ينها » وقد اشتهر عنه قوله : «خبر للسرء أن بكون اناا غير آمن مسن 
ان بكون خنزرا راضيا » وقد اعترض على مذهب اللدة ألاخلاقي إعتراضات 
ترکزت حون عذم جدارته بان يكون مثلا أعلى للبشرية أو عدم كفايته كمذهب 
آخلاقي شامل وسوى ذلك مسا يكن ابضاحه من خلال دراسة المذاهب البدطلة 
استيا المذاعب التي كانت آشداء عداء مدهب اللذة قبل ( امهب الشكلي 
الذي رى ان خيرية الفعل آو شرته صفة كامنة فه مستقلة عن الزمان والمكان 
والظروف والنتائج المترتبة عليه وما الى ذلك حيث لا تكون للسعايير الأخلاقه 
سوى سلطة واحدة » هي طبيعتها الاطنة الخاصة التي لا صلة لما بنتائج أي 
فعل ۰ آو شکل ادق : نكر المذهب الشكلي وجود ية علاقة بين هذه التتائح 
العملية وبين ما تصف هه الفعل من خطاً أو صواب آي ان هذا المذهب نظر 
الى السلوك البشري على انه تم من حيث تائحه السسله س في فراغ 
أخلاقي ٠‏ وإرى اتباع المذهب الشكلي ان الافعال الصالحة تنتج على السوم 
تناج خيرة » والافعال الخاطئة تنتح تائم شررة » دول أن يعني ذلك وجود 
ارتباط ضروري بين الاثنين ء فالافعال الصالحة تظل صالحة حتى لو كانت 
الفضسحة تۆدي الى تعاسة صاحبيا وتعاسة المحبطين به » وعلى العكس ٤‏ حتی 
لو ادى الفعل الخاطىء الى زادة سعادة كل من هسه الامر فسظل ذلك خاطًا . 
وعد « الا کانت زعم الشكليين الاخلاتيين ٠‏ كسا تعد نظرته فى 
« الواجب » قبة مذهبه الاخلاقي » ولغي أفكار كانت الصعبة واستنتاجاته 
الصارمه في محال « الواحب » لايد من معر فة تاريخ « مهوم الواجب » ٠‏ 


تاريخ مغهوم الواجب : 


E HE 


الفضيلة التي يسعون اليها هي « فضيلة الاعتدال » الذي لم يكن الاعضدال 
في نظرهم واجا ولا يفرض بقانون بل كان مسآلةعلة ومعلول ء لأن عدم 
الاعتدال دى الى الشقاء فاذا آردتا ان تكون سعداء ¢ علينا ان تكون 
معتدلین فی عاد انا ei‏ عند الرواقسين , فقد تحولت الاخلاق من سحث کر 
حول الخير الى مبحث بتركز حول الواجب ومهدت الطريق للاخلاق الدينية التي 
تعد فها الفضلة آو الحياة الصالحة اطاعه للقانون لا محرد التزام آو مراعاة 
لقواعد العلة والمعلول > واحياة الخيرة _ عند الرواقي _ هي التي بتحدد بها 
واجب الاتسان على أساس قانون الطبيعة أو التظام العقني نلكون "و المقل 
الكلي حسب تعبير الرواقيين آتمسهم أو على الاصح تحدد مكان كل فرد في 
نظام الاشياء فتتحدد تبعا لذلك الواجبات والالتزامات التي تناسب هذا المركز 
أو المكان وبالتالي الميش المنسجم بوعي مع الطبيعة » فكل ما يحدث في الكون 
بحدث وفقا لضرورة منطقية » لهذا لا مفر من قبول ما تأتينا به الحياة ء ويتفق 
الحكم الخاص مع الحكم الكو ني ويتتفي الشعور بالاكراه الخارجي أو الاسر 
التعمسفي ء وكانت الحياة الدينية قد آدخلت تغيرات في الممهوم الاساسي للاخلاق 
اليصبح قوام الحياة الاخلاقة اطاعة للقافون التي من الوحي الالهمي الذي نطيعه 
سواء أكان معقولا ام غير معقول منطتيا ام تعسفيا عادلا ام ظالما وذلك لكونه 
تصيرا عن الارادة الالهية ولانتا تمترض. ان الالوهة خيرة فلابد ان بكون قانو تها 
خيرا بغض النظر عن رآيا ٠‏ كا ان الارتباط بين طاعة القانون الالهمى وخلاص 
الانسان ء» ظل مالة طاعة لا مساآلة تتصر ء٠‏ 

تب فكرة الواحب بين مذهب الالوهة المغارقه ومذهب الالوهية الطبيعبة : 
كان من النتائج الحانبية للنزاع بين هذين المذهبين ان حاول بعض اللاهوتيين 
تعديل الطابع الاعتباطي للامر الالوي بكشف الصلة الوثيقة بين الواجب الاخلاقي 
کما بحدده الوحي وبين الو اجب الاخلاقي کا نادي به الضمير الفردي وأصبح 
الوحى بذلك يدعب الضمير والضمير بدوره شبت سلطة الوحى كما طرا على 
الاخلاق في القرن الثامن عدر تطور قول ان من الممكن معرفة واجبنا بور العقل 
الطيعى وتال هذا الواحب مكافآت وعقوبات ترب على اطاعتها أو عصيانها > 


۳١‏ س 


ولکن ار والمكافة تحدث في هذا العالم وني العالم الآخر لتصبح الجنه 
والتار حافزين في السلوك الاخلاقي ٠‏ ولهذا بقال : نو لم يكن الله موجودا 
لکان مر ن القرورق ابتداعه » ولو لم تكن الجنة والنار موجودتين لكان مسن 
الضرورى اتداعهما وذلك لضان اقبال الناس على آداء واجباتهم الدينية ٤‏ وتندو 
الاخلاق هنا مسالة اقتهازة في أساسها أو مسالة « شطارة » تجمل من العبادة 
الدينة سأالة مقاضة بتعهد فيها العبد أن بقدم شيئًا للرب ( الطاعة آو التضحة 
وربما محرد الاعتراف ) وبتوقع مقابل ذلك نعسة معينة من الرب » وهناك مظاهر 
معينه روح المقايضة هذه التي كا تتشكل جزءا هاما من اللديائات الشعبية 
الساذحة ف العصور القدسة وها کون «الواجب» محرد آداء الحزء الخاص 
بنا من أاصفقة » آى إن الواجب هنا بكون تعاقداا بدلا من اك بكون اعتا 
آو E‏ 
كانت وفلسغة الواحب : 

عد التفكير الاخلاقى عند كانت » بمثابة ثورة على المدذاهب الاخلاقة 
الأخازة اش اخ اى مرا اسار اة كا ر ال مدي 
كانت الاخلاقى بصغته ٠‏ مصدرا لكثير من الافكار الت اظهرت عن الواجب فى 
القرن التاسم عشر »> فقد رأى انه .لا علاقة بين اليل الطيعى وبين الاخلاق 
ورغتا او عدم را في القيام سل معن ۾ لا تصن ET EIS‏ 
اخلاقيته لأن ما أميل الى فعله اليوم قد قد لا أميل الى فعله غمدا تلك مسانة 
شخمية وذاتية بحتة + كنا رأئى أن اناس الآاخلاق بحب ان تكو موشوعا 
شاملا بكل معنى الكلمة : متحررا من الفرض والهوى الشخصي فضلا عن 
عوارض الزمان والمكان واليئة والثقافه والحضارة ؛ ولاسد ان تكون الحقَتة 
بهذا الاسہ واحدة في كل لقافة وكل عص » فما لم یکن الى تا ت 
عن ارادتنا ء ومالم ظل الحق موضوعيا ملزما »> فان منهوء الواجب قد معناه 
ان الاقعا لاله حبدة ء الاخلاتية بحق » هي التي تودي عن احاس بالواجب وقد 
اشتهر مدعت کانت ق الحكم القاسي الذي لا سني 


فقط أن الافعال يجب آن تفعل بمقتضى الواجب » بل يجب القيام بها من أجل 


اداء الواح ء 


hk i GE 


العم ' 


إذا کنا قد حاوانا ے غا سبق التعرف على عض خصاتص اوو 
الفلسغة فلاد لا الآن من مڪاء له فی أتحه التعرف علسی خصائص السروح 
CR EE‏ لصلات التي ترط يينهما » ولاستة من العودة 
ل۷ الى ما خلغه لنا ااافا SS‏ 
f »‏ المعرفه خر باحسو شات والمعاني الجر س > في حن ان العلم آخص 


بالمعتولات والمعانى الكلة ء٠‏ » على نحو مأ اک التوحيدي في مقابساته 
ومن هنا قالوا إن الله « عل » ولم بقولوا ائه « يعرف » وقد فطن آسلاقا 
الى ضرورة التسيز بين المعرفة الح المادية > والعلم العقلي المنظہ في حن 
اننا نستخدم الآن فى حياتنا البومية كلة العلم دون أن نعير سدلولها أدنى 
اهتسام ٤‏ فرعم اننا نحا عصر العلم متوهسين اننا نمتلك الحقيقه التي بمدتا بها 
الي نا كان اساوفا عدا اوخا و السا ٠‏ 

وإذا كانت مطالب الحياة هي التي حشت على التفكير العلمى » فلابد للمعرفة 
الملمية أن تعدى المحالات التي تعطتا معأارف حسبة عادية تھمنا قى تحسین 
حباتنا المباشرة لكى حخذ صفة الحياد المنزه عن الفرض SE‏ 
واتتعاد الذات ر إصدار الاحكام إضافة ألى امكائية تعسسبا . وقد وصف 
اه ف ي و ع او و و 
التمسير وإقامة اقات الارتاط ي كان العلم ٠‏ أي عل ( العم الطبيعي أو علم 


تک 1 ف 


ال 0 ELS‏ على هيئه نسق 
E NEE‏ ا 
وإذن* » فهدف العلم لا ية بقتصر على تفسير الظواهر وربطها ببنيات بسكن التحكم 
في ضبطها والتآكد من صحتها » م ان العل کے ب 
الظواهر من انماط علاقات يؤلف ينها الملم على هيئة نظام استنباطي بحولها 
الى مبادىء منطقية دقيقة ء ) 

وهناك العديد من التعر هات مع وللاتحاه العلمي ولمقاصد العلم ولمفهوم , 
العلم ( بيرسون » سليفان »> باشلار ٠٠١‏ ) 

تكد على : انماط العلاقات بين الظواهر »> او تيت بتصنيف الوا 
رالتعرف على ما بينها من تتابع والكشف عن دلالتها اللسبة ء٠‏ 

وبوصف الاتجاه الملمى باته : عادة تكوين الاحكام استتادا الى الوقائم 
دون التائر الاهواء الذاتبة » ؟و انه عادة النزراهة الفكربة التي تقوم على 
استبعاد الذات من الاحكام ء 

ومقصد العلم الاسمى هو تقديم وصف رباضي للظواهر بأقل عدد مسن 
المبادىء والحقائق المظية ء» آي الحرص على صياغة المعارف العلمية في صور 
رماضية دقبقة » فتكون الرماضيات هي اللعة التي بنطق بها العلم » تكشف عددا 
هالا من النتائح في رموز بسيطة وتكشف عن الانسجام بين طبيعة الكون ولفة 
الراضيات ء٠‏ 

أدى تقدم الرباضيات الى احداث تغيرات شاملة في مفهوم العلم تجلت في 
الاهتمام برد“ وقائع الحس الى أرقام وإحالة الظواهر الطيمية على مخططات 
بيانية وصور فوتوغرافية تتحول بدورها الى ارقام تعرضها لنا شاشة الآلة » ومن 
هتا ذهب نع SEE GREE E‏ 
في مکان الصدارة فاحتلت الرمردة مكان لتحرسة بعد أن تحققوا مم ن ان 
امدادات الحس ٳِٺ هي الا رموز اا الوقاشع العلمية الى صیغ 
رمزدة واصبحت القوانين دلالات رماضبة > مسا أقتضى تحليل الرموز من أجل 
قهم العلم ٠‏ 


PEN" 
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بخرورة العودة الى مغو می : الترعة الواقعية والب نزعة العقلة ااطلاقا من نظ ر تھہ 
الى تاريخ العلم أنه او بین العقل والعالم أو ین النظر به والتحره وکا 
على الملاقة الحدلة ي 2 ا والعقل العلمى أو ين النزعة الواقعه 
اللائ فا ا ا دلك اا تجريي 
صرف ولامنمج غقلي بحت بل لابد للعلم من التجربة والنظرية مما » اوهكدا 
يكون العلم : ملاحظة وتحربة » وتحليلا وترکیا وتعسيما وتفسير مم 
باشلار مرة أخرى أن التفكير العلمى : « هو ذلك الذي يقرا امرك في 
ويضم القانون مسناسة الم وأقعه » وشحدن عن الا بن کون تكد 
آن مایم a‏ مفاھہ التجرية الي E‏ ف عد 
على اكتعاف الت وائین الخضفه »> فو اتمعة دوران الارض مثلا لم تص 
علمية تتيحة الملاحظة الحسية العادىة »> بل نتيحة تقدء العلم الذى دحض الادلة 
الحة العأاد به على شات الارض ٠‏ لان و اة دوران الارض حول القتمت. ل 
تكن تتضمن جواب تجريية الى أن وضعتها العقلية العلمية فى مكانها 
المناسب داخل المجال العقلى من الافكار فاستحالت _ عندئذ _ الى واقعة علسة 
آي a‏ قل أن کو واقة وقا تعد حری تطسق الفكرة فی 
محالات کر ة وهكدذا نقه ¢ الو قاگہ م التي کا نت شاذة واکتسنت صة آلو قا 
العلسة ع طرق اللا ل العقلى ال > دون ان سى ذلك ان العلہ مح د 
تأمل خالص وعقلة صو ر ده مجرددة إن العل تظر بات وآدوات أو لنت أنه حوار 
ين العقل والتقتيات ء ولابد من ربط العمل بالتطبيق مادامت الصلة على لاك 
النحمر من الما نه ین العقل والتح 4 5 


ولكن بعض فلاسفه العل من نمط بأاشلار تسكوا في سير العمل 
سا ٍ 


IH 17‏ ا که و 5 < 
آما اتباع أدهت البراغماتى هجول ال العلہ عسارة عن » مرم ۶ عملی « !و 
د ا . 
E ٤ e e‏ کا e‏ 
( خساعغه نطبيقه » أو مجرد علربقة عسلة ناجحة الوصول الى تحقيق بعض 


الاغراض البشر ية ! النأفعة و سرون التملم , العلسي ا ساسله مسن البحوث التي 


E 


ظهرت لحل بعض المشسكلات العلمية الخاصة » آي انهم لا بهتمون كثيرا بذلك 
النشاط العقلي الذي بقوم به الانان من أجل بناء العالم على صورة العقل 
ته ولم يكن العلم بوما محرد صفقة تحارية بعقدها الانسان مع الطبيعه ٠‏ 

إن تاريخ الفلسفة قد ارتبط بتاريخ العلم » ولو شئنا أن نعدد الامثلة التي 
تدل على تعاون العلم والفلسنة » لا اتتهينا الى حد تقف عنده الصلات التبادلة 
بين العلماء والفلاسفة » لاسيما فى الفترة الاخيرة وقد كانت الرماضيات 
الفيثاغو رة إحدى الاصول الهامة لنظرهات افلاطون ومحاورا» › وكان ما وصل 
الله العلم على بد غاليله وبعض معاصره اساسا لقيام فلسفة ديكارت »> وهكذا 
اعتمد مذهب لانتز على ما أحرزه حساب التفاضل والتكامل فى زمائه > ولو 
لا تارات نيوتن لا استطاع هيوم ان ببحث في محال الفكر عا ماگل قافون 
الجاذبية في الطبيعة ء 

وعلى الرغم من كل هذه العلاقات الوثيقة بين العلم والفلسفة » فلا بد أن 
نم کا منهما من الآخر من حسث الموضوع ومن حيث المنهج » فنحدفا : 

ن يت المؤضوع : نسلم جميمنا بوحدة تائج القياسات في مجال العلوم 
4 سرعات الاجسام غي اثناء سقوطها والنسب المختلفة في ظاهرات الاحتراق . 
آي انا نستبعد التقديرات الشخصية آو الاحكام الذاتية » فى حين اا فسجز فى 
مجال الفلسفة عن استخدام القباس صلا لان موضوعاتها لا قبل بطبيمتها _ 
الخنرع للقباس لارتباطها بالحالة الفردية لكل متا ٠‏ ويجري التاكيد على هذه 
الناحية القدر الذي بجري فيه التاكيد على أن العلم لايكون الا بما بقبل الناس» 
فان صح ذلك فان‌الفلسفة ليست من العلم في شىء » وإذا كان الناس تقبلون 
اكتدفات العلوم دون صعوبة تذكر > فلان هذه الاكتشاات ة قۆثر في 
سلوكهم الاخلاقي سنما يحد الناس س صعوبة في تقبل يعض تتائج الفلسفة لانها 
تتطلب نرعا من الاستعداد الاخلاقى تسم بالدقة ولا بخلو من التعقيد »ولاشك 
بان :جود الله أو عدم وجوده وور الحربه او عدم وجودها مثلا » من الامور 
التي توجه سلوكنا وتتحكم به وقد نصل في النهاية الى الاقتناع بأن لا رابطة 
بيز الانسان العلم الله الا كون الانسان موضوعا يدرسه العم » في حين بر تبط 

a 


الانسان بالفلفة بكليه » وقد لا بكو القول إن الفلسغه هي الانسان تفه 
قولا نافلا » والانسان لا تفلف باعاره فيلسوغا (مختعا في الفلسفة) بل 
اعتباره إناة ولهذا يصح القول إن الغلسفة هي العمل على اعادة خلق الحاة 
وفقا لمقتضات الانانية : آي وا نمقتضصات العتل » هذه الحنة المقلب> » 
اهتاء الفلغة بالتضير العتشيى تصم الخلغه حدرة للب العلم لانن 
هذه الصغهة ( (العلمة) نسيز ارف عن ان و الاد لآل ال فف 
e a: E 9‏ ل ريما كان الفيلسوف أجدر 
من آی انان آخر بلقب العا , + لان العلہ الحقبقس هو العلم العام » وان 
اقلت ف في سعه الحشث الوقوف على العلل الس يمضي الى انعد 
مما بمضى اليه الال الذي تيقف عد العلل الباشرة في الظاعرات ٠‏ فيغر 
لاهرة باخرى (كتفسير الغلبان بالحرارة) 

رسا کان م الاوفى أن تقول أن الملم والفلغه على الرغہ من تعارضها 
الظاهر ى تادلان الخدمات فهناك من الاملشة ما شحض القول بوحود آي 
تعاوض جوهري بينهما » فكتيرا ما يدا الفيلسوف واقعة تجريية لايمانه بان 
التحربة هى نقطة الد فى كل معرفة حدنة ولا شك أحد اليوم أن دراسة 
ا E‏ ا ا بون ا9ل ال 
من المعارف السولوحية ١٠ء٠‏ والعالم من حهته لم عض المادىء الفلسفية 
کسدا العلىة أو مدا الحتسة دون مناقشة ء ونظرة سطة الى تاريخ العلسغة 
تظهر نا على عق أواصر الصداقة التى تربط بين الفلسفة والعلم واا کان 
حص العلوء هو مأ دسر الروح الغلسفه ١‏ أن حب الملسغة رة الروح العلسة * 

هذا بقود الى البعد عن النزعه العلية المحطرفة التي توله العلم وترفعه الى 
درجة المطلق وإن كان مض الفلاسغة (كونت » بسر رسل )٠٠١‏ وريدون 
إخضاع المحرفة الفلسغية إخضاعا تما للمعرفة العلمية وجمل الفلسفة تابعة للم 
بالتاكيد على أن المثل الاعلى للغلسفة يجب أن بكون علا محضاً إذ لا ينبغي 
المفسة أن جاو فيال مجال اللات اف تخ الم في دراي 
وما على الفنغة الا أن سهد صربق العلم (رسل) ٠‏ ولكن هل من الممكن آن 


o E 


تكون الفاسفة على النحو الذي بریده ر سل ۲۴ يجيب (بردهاف) : إن النزعه 
العلسة المتطرفة » عاجزة تماما عن ES‏ 
تغدی حدود العلم »> وإذا كانت النزعة العلمية المتطر لرفة تقرر آن کل شيءَ هو 
و ا که اا ا » فإنها هي الاخرى ليست سوى 
مجرد موضوع ضنن الموضوعات الأاخرى ٠‏ 

والحى-آن ما يمنع قيام فلسفة علمبة بحته » هو أن لموضوع الفلسفة 
منهحا مختلفا تماما عن مناهج العلوم الوضعبة ولاستحاله استخلاص فلسفه من 
معطضات وضمة > بطر شه ١‏ ا لوا کات وة الم رای 
بردياضف ‏ اثكارا لكل فلفة » فكانت ‏ کما قول فلسفة اولئك الذين 
ليس لديم ما بقولوءه على الاطلاع في الفلسفة ء ولتتابع الرد - مع برداف _ 
نا الذين كرون أن تكون ثمة علاقة صلا بين الفلسفة والعلم » بقول: 
ان العلہ 3 قد نشا ع. ن الفلسفة وترعرع في أحضانها ولكنه لم بث أن تمرد على 
آمه » وکان الفلفة لہ سکن بوما هي الاصل في كل معرفة علمية ١ء٠٠‏ وليس 
لاحد ن شک ان على الفلغة أن تسار تطو ر العلم وان تضع في اعتبارها 
تاج ج العلوم »> دول آن تظل أسبرة العلوم الحرشة ية فى تاملاتها القصوى > ودون 
2 نهر بالنجاح الخارحیى الذي ات ك ال د على محاکاتها »+ 
الفلسفة هي المعرفة ولكنها ليست هي المعرفة العلمية ٠»‏ فالفلسفة نسيج خاص 
لا سکن ردها ٠الى‏ العلر آو الى الدم. ن » واذا کات بمعنی ما > فرعا م ن فروع 
المعرفة آو جانا من جوانب التتافة فانها ‏ فى صميمها ‏ تبقى ثقافة روحية 
قاة بذاتها مستظلة عن كل من العلم والدين » وعلى الرغم مما بجمعها بهما من 
روابط غاية في التعقيد ء ان الفلسةلة لا تنتظهر الملم كيما اذ بما حتقتقه من 
اکتشافات ۽ لا سا آن العلم قله فى تفر لا مدا او ظرا» لا تمرف 
الات وال ار > آما الفلسفة قإنها لا تخضع لما يسمى بمنطق 
التقدم أو التطو لتار یخی ٤‏ لانها ‏ فى بعض جوانےا تظل مرتسطة نما هو 
آزلي » ولا بستطع آحد أن بقو ا فة الل عند افلا ن فد سحت 
قديمة بسب الاکتشافات العلسة الحدثة ءءء 


کک 


ويبدو أن الفلسفة ستظل _ على الرغم من محاولات جعلها علمآ س حكسة 
او اة تة اول امرف عى الوجو د فى الإقسان وسن خلا 
الانسان » وهي لذلك ‏ تفر من كلل نزعة موضوعية ترد تحويل الالال 
الى «شیء» و «موضسوع۶) وتسقی عند ردمف _ معرفه الروح على ر 
هي عله في ذاتها ‏ ولس على النحو الدي جلى به موضوعاً في العبيمة : 
وها خرن الفلهة فة المج والخارك في هدا الى ون ها ج 
اة ال جردي على أن رن الفلة اة اك و ور عة اعا ها 
ترى العالم من وجهة نظر الانساذ » فى حبن آن العلم برى العالم مستقلا عن 
الانان » وقدقامت بالفمل فى الفترة الاخبرة » حركة فكرمة جديدة تحاول 
إلحاق المنطق بالرباضبات وتويق الصلات بين الفلسفة والعلم > هي «الوضمية 
النطقية» (هان » فنحنشتن e‏ رناب » رشنباخ » آر 6<( 
الفلسفة أن حلم ؛ «التحليل ا في العمل على ربط 
اللعغة بالتحره E‏ وصاغه ه الراقعم الخارجى صياغة منطقبة » وتسر بین 
الغامض والواضح وتحلل العلاقات الخا رجية القائة بين المعاني » فتخلص بذلك 

ن المشكلات الزائمة والمغاهہ الخاو به وألتصورات الكاذة ء وتفر ”ى الوضعة 
النطقة . سن العارات المنطقة والمبارات الواقمة بقصد التغرقه بن فوعين من 
المعارف الشربة به : معرفه ترط تقو اعد اللغه ب وة ارو اراق وي 
اللاولی فی قضاا المنطق والرباضات واللمة > نما تتمثل الثانة فى قضاا 
العالم الخارجي أو الواقع التجر بي وما عدا هذين النوعين فلا تعدو أن يكون 
تعابير اتهعالية لا تدخل مجال آي من النوعين > لا معلى لها ولا دلالة اى أن 
القضاها لا تكون ذات معنى الا حين بكون فى الامكان التحقق من صحتها » 
لا تكون ذات دلالة الا حين يكون في الامكان تحدد وسال التاكد من صحتها 
أو كذبها و «معيار التحقق» هو الذي غصل في صحة التقدبرات الظاهرية عن 
الواقعم ولتاخذ المثل الذي بضربه «آبر» وهو العبارة التي تقول «فى الحا 
الآخر من القمر + توجد جبال» قول اها عبارة ذات معنى » على الرغم من | 
قد لا تكون تحت ابدينا في الوقت الحاضر وسائل صالحة للتحقق م 


E o ES 


تلك القضية أو كذبها » ولكن ليس هناك ما ينع من أن تكون هذه المبارة 
قابلة التحقق مبدثيا ما دمنا نستطيع تصسور بناء سفيئة فضائية حخترق الفراغ 
O GS OS‏ إذا قلنا «اك الله موجود» أي أن مه 
كاثاً فاتقاً للطيعة هو الذي آوجد العالم وخلق الكائنات » فانما نقول كلاماً 
فارعا من آي معنی » لاننا فقرر قضة لا تحتمل ادى أو الكدت ول يل 
معيار التحقق على أي نحو من الانحاء وما دمنا لا نستطيع تحديد ما يكن القيام 
به من أجل التحقق من صحة تلك القضة أو كذهها فإن قولنا «ان الله موجود» 
ظل لوا فارغا لا معنى له على الاطلاق وهكذا شان ساتر العبارات الميتافيزقة» 
قول «کارناب» : «ءء٠‏ حتى لو سلما بان لبة شيا خارج دائرة التجربة » 
فإن هذا الشيء _ بحكم ماهيته تيا لن يكون موضوعا قابلا للصياغة آو 
التعقل آو اف الفلسفى» لمذا اعترت الوضعة المنطقية أن «كل قضاا 
الميتافيزىقا بالضرورة هي لعو فارغ لا معنی له > مادام هدفها هو آن تصف لا 
حتيقة تقم خارج التحربة ٠٠١‏ وان هذا الذي لا تستطيع اة ملاحظة تجريبية 
أن تتحقق منه هو مما لا ينكن عد”ّد قضية على الاطلاق ٠٠١‏ وتنشا الميتافيزيقا 
عن رغة الئاس في تمد دد عو اطفهم وانفعالا تھم الى ما ورأء حدودها المشروعة 
فنر اهم فعصرون عنيا بنظربات وبقدمو نها على هيئة وقائع موضوعية » ولكنهم في 
الواقم لا بروں شیا ٤‏ دل رون ظاهر ا تصعة عقلىة عن عض الانفعالات أو 
العواطف ء٠ء»‏ وهكذا تحصر الوضعبة المنطقية القلفة فى محال التحلبل 
ال الاه الور الفلة ت عدر ات الجن واف 2ة 
الى فال كب اللعري اعدا الى ااتة افحت ات بى وي دلا 
ا ١‏ ا ان الا ر اغات مو دة غا ي س ال اة سات 
حسية مباشرة ولذا في لا تنظوي على مضامين واقعية يمكن الحكم عليها 
بالصسدق أو الكذب استناد؟ الى الها' ل الخارجي . فضلا عن أن المستو ات 
ال اكد E SA‏ اللقسمات 
المنطقة المحردة الة اة ای برشها دعاة الوضعة المنطقصة لمحرد 


کو نها كذلك » آي بيطة وواضحة وحين تق الوضعصة النطقة سة منهحها 


کے 1ے 


التحليلى الل على التعسبرات الدنة والاخلاقة والفنة وكاها دلالات حل 
ع اتا وحضارنة تتعدى نطاق العلاقات المنطقة »> تعحز 
عن فم «الو قف الفشي» كنا تعحز عل ادراك «الدلالات الحالية» وتعحر 
بالتالي عن النفاذ الى طبيعه الظاهرات الحسالية كدلاله من نوع خاص ۰ 


و الا حظ دعص التقاد أن ال وضعك أالحدمدة افتر خضت دون E‏ مسر ر ۾ أك 
الوضوح تحعل عن طر بق التحلسزن أي تحر له امعانی و فصسنيا عن نعضسها لى 
العموضس نمه یکول حر ءآآصاد دن تحر تنا سا ا الشكاي الذي 
تحدثون عله والدی الي اضرضنا اه یکت وراء تحار نا الغأامخة لكان هذا 
الافتراض خروحاً على الرو ح الجر بے لاا عندها نطاب من ااتجرري الخضرع 
للمنطقي » آي إذا تضمنت التجربة شيا غير قابل للتحليل سيكون افتراض تحلله 
تحر سا » افتراضاً كاذنا دون شك : وقد رأی بعض النتاد أن التزعة التحرسة 


الأنطة ة الوضعة المنطقرة ا یکن أن کوان «( تحر س ) هِ «منطقبة») : فن آن معا 
إلا افترضت ودون تير ١‏ أن هنين المركبين المختلضن بتعاونان تاو وثبقاً 
والوضعة المنطقة لا توحد بين المنطق والتحربة ولا تفسر أحدهما بالآخر_ 
انهم حین تطلبون من التجریبی آن بخضع لا ھو منطقی فا نھ انما يعون في 
الحشصقهة مسلمة ستافيزىقة لا هتمون سرد برها خشة أن بقودهم ذلك الى 
التفكير المبتافيزىقي ء انهم حقا يحصرون محال المعرفة البشرية في ما لا يتمدى 
حدود التصورات التجريية » وعلى الرغم من حرص الوضعيين المناطقة على 
تحن کل حكم قيسي فإنهم مضطرون الى افتراض حکم قبسي اولي هو ذلك 
الذي تخير منذ البدايه بعدآ واحدآ محددا من أبعاد المعقولية هء. 

إن عددا غير قلیل عدا الوضعيين المناطقة _ من الفلاسفة المعاصرين »> 
بريدون تقريب الفلسفة من العلل » أو ادمأجها في العلم لصال هذا الاخير 
بحيث تطلبون للغلسفة ذات الحدوى أن بكون صاحيا شیتها غالبا مز سرا فی 
زمن يسود فيه التخصص ١‏ فبعضيم بحصر ممسة الفلسفة «فى تكوين إطار 
متماساك منطقي ضروري من الاغكار العامة التي تسح لنا بتفسير كل عتصر من 


س 1٤1‏ س 


عنأصر تجريتنا» (واتهيد) على أساس أن المذحب الفلسفي بقوم بمهمهة توضح 
الحتيقه الملموسة التي بجرها العلم »> تآني الملوم فتاخذ مبادتها من تلك الوقاتم 
الملموسة التي شنا اذهب الفلسفي وهكذا نظر الى تاریخ الملسةة يصفته 
قصه تروي مدی نجاح مشروع مشترك بين الفلسغة والعلم آو فشله ٠‏ 

إذا كان لا بد لكل فيلسوف أن بتفلسف ابتداء من الحقيقة الموضوعية 
التي يتلمها من حالة الملم في عصره » فإن فصل التفلسنف تسه انما يقوم على 
التساؤل حول علاقة الموضوع الملمي بالوجود ككل > لان الفلسفة لہ تختلط 
يرما بالبحوث الجزكية التي بجريا الملماء في مستوى «الموضوع» ولان 

بطلها الرگیس دائماً هو الوحود » وقد توهم بعضهم أن الفلسفة الحشقة بهذا 
الاسم هي تلك الفروض الو أسعة التي بخاطر بوضعها فر ر من العلماء ٠ه‏ وهدا 
توهم ينطوي على خلط بين مهمة العالم ومهمة الفلسوف مرده تلك النظريات 
افلسفة التي قد يصفما يعض العلماء أحاةا للتاليف س ن فروضهم العلمية » وهي 
في کل حال تجيء ضعيفة مهلهلة » مما دف باشلار الذي درس الآراء الملسفية 
عند العلماء ء الى القول إن فلسفة العالم قلا تكون خلاصة آمينة لعلمه › بممنى 
آنها لا تتناسب مع العبقرية العلسية التي صاغتها بآي حال ف «الطم لا يملك 
اتفلسغة التي هو جدر بها» (باشلار) ٠‏ 

ويدو آنه لا بد من الاعتراف بأ العلم مضطر الى إقحام مفاهيم ذات صبعة 
مينافيزيتية في مجال نظرياته (كالزمان واكان والعلية والموضوع والعلمية 


ب 


+ 


والغرديه )٠٠١‏ وعلى الرغم من أن العلم بحاول تحددد تلك المماهيم دون التورط 
فى المناقشات الفلسفية ولكنه جد نمه مغطرا الى الخضوض ‏ دون شعور 
منه - في صسي التفكير OR‏ 
التنكير الميتافيزيقى > ولكنهاً أسوا عطلربقة دون أدنى شك ٭ والحق لم 

زرد للك انى ل ن اة وال مد ا تالفنا ا ا 
علوم المأدة وا تكتسب صفة انانة تز داد بوماً بعد يوم في الوقت الذي 
لا وزال المنهج التجريي مثلا أعلى لكثير من العلوم الانسانة » وإن كانت 
تتطورات الاخرة للعلوم الانسانة كعلب النفس والتاريغ وعلم الاجتساع قد 


{۳ 


آ١(‏ سسہ 


حيبت "مال أنصار الوضعية الجديدة إذ أوضحت لهم أن الحقيقة الانسانيه المعقدة 
لا تخضع لتنظيماتهم الآلبة المسطة » وأثيتت أن التحرية الانساتية لا يمكن أن 
تفھم الا ستناد الى معقولة معقدة تدفع بالقوانين والصيغ الرأاضية الى هأمش 
ثانوی جداآ تقف علد حد أن الملاقات والنسب وأوجه الترابط وحب ه 
فالعلم لا يلك يومآ سمة سحرية شجمل مشه رائداة للبشربة ٠‏ فالائساقية تتاقى 
ا من الفمير البشري وفقاً لما بتىخض عنه التطور التاريخي في كل 
حقه > والمالم الذي يخرح من مخسره منتصراً لا يجد في ضسيره العلسي 
ما بسح له بالتحکہ في القوى التي وضعها العلم بين بده ولهدا صاب بعض 
العلاء اام الذهول الفكري اثر كل اكتشساف وهذا ما حصل اثر توصل 
العلم الى اكتشاف أسرار القنلة الذرية من حيرة في الموقف من مستقبل النوع 
اأبشري »> وكانت صدمة متافيزشقة شعر نها العلماء أنهم في مشكلة بشربة 
عحز علمهم عن حلها اذ لا بد O I E SS‏ 

توازن الحضارة حيث بصبح من واجب الانسانية أن تعيد تنظيم قيسها وتراجم 
الحكم على معايرها وهذا ما حسث حين ظهرت الهندسات اللااقليدية والف زاء 
الدربه ونظر رات التهحين والتلقيح الصناعى ء٠٠‏ الخ وى اللحظات الحرحة تتحه 
أنظار البشرية نحو الفيلسوف وكانها تلتسسس عنده الاير لما يجري أماء 
أعينها دون أن تملك من أمرها شا وكان E‏ 
كل سوال وكآن المطلوب منه آن يتنا مكل حركة علسة قل حدوتها » فيعد 
للامر عدته ¿ وکاناهو الذي ى سالك تقرر حق الانان فۍ وجه المحاء ولات التي 
تجري للنزول بالذات الى مستوى او و جخ و کان مهمة الفيلسوف أن 


م 
س ا س 


زودنا تعسیر ماف ل للوجود الاناني : : حتی تحتق خرب من التوافق س 
التفسرات الحز هة - ىة أو القراءات الخاصة التي نقد مها ل الأتخصصون کو دارة 
اختصاص کل منھہ عن ألوحود ککل ۰ 


مادامت مت الق لنت وقالم ر ع مسن جا الاشياء فلن بقع لاان 

بالتفسىر العسي للوحود ولن طت a‏ فرأءع اة ا EE‏ 
الطبيعة » واذا كان العالہ وحده لا بمشل الانسان والشاعر وحده لا دا 
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التحدث باسم الموجود البشري ورجل الدين لا بتكن أن بحتكر المصير 
الانساني ورجل الصناعة لا يحدد مستقبل البشرية > فلا بد أن يضاف الى كل 
هؤلاء «الانان الكلسي» الذي تخصص في عدم التخصص انه الميلسوف 
الميتافيزبقى الانسان ء 


الكنولوجيا : 


تذكر نا التكنولوجيا ‏ بصفتها لنة خاصة بالاشياء _ بالمخابر والآلات 
الالكترونية والاماكن العْلقة التشى يحب أن نراها من الداخل حب تعدها 
الثالك آي تعد التقنية ما ٠‏ 


واليوم تاخذ التكنولوجيا لون زمانها » وتصبح ظاهرة تاريخية »> وامجدادا 
مترعاً بالمعاني ٠‏ ويكثر الحديث عن التقدم التقني ء٠٠‏ وقد عالجت هذه الفكرة 
مر تان ندا الطموح أو الموس مته جلى الرف من اختلافهسا في الطرائق 
والتتائج » وهاتان ادر تان هما O EEE‏ 
آتناعهما آنھم لن وخذوا «يلعة الفلاسفة» ء ولكنهم فعلوا المكس إذ حرصوا 
الى أقصى الحدود على ابراز مبررات البحث الفلسفي كحرصمم على کنر ثم 
أو خطئة معيبة ه 

يقال : إن فلسفة الوم تشبه الى حد بميد تلك الفلسفة التي تكلم عنيا 
«فيفر» بصتتها : «آراء مشوشة متناقضة ومتأرححة ٠‏ بسب افتتادها العل « 
الذي تعد“ الاساس الراسخ» »> والعلم > كما نعل > لم بعد الوم مفتقداً » 
ولکن کثرته کتقلته E‏ أن بختار 
داعتدال منتصف الطريق > الاقتصاد الساسى والاتنو لوحا اعتارهما ستندان 
الى الك وس الى دة الات ا RR E SPE‏ 
بمکن آن کون كيما يمير ما بغي أن ان یکوز . وفي الحالين تظل الفكرة 
الاساسيةه واحدة : انها فكرة التقدم وقد صعت بعارات علمة وبسطت سلطاتها 
لى اة الجال التكر لوجي واللقدم التقى ت كا رى إن + فرلفسن) ‏ 
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هو كل تحرند بحصل تيحة تطبيق اسم والتقنيه على السبرورة الاقتصاديه 
بهدف ايجاد منتوج جديد آو خدمات جديدة آو تحسين الموجود منها ء٠٠‏ آو 
زمادة فعالية العمليات الاقتصادية التي تجري عادة من أجل تخنيض التكلفة . 
(الوظائف الموتمتة) ٠‏ ولا يتعمد هذا التعريف كيرا عن التعاريف التي ترد في 
القواميس مع تبديل مركز الاهمام ء فبا كان بعد في الماضي من وجهه نظر 
العلوم البحته حثالة أو ثرا آثار العلوم في الاقتصاد » بصبح اليوم هدفاً 
سياسا » فالتكنولوجيا الحدثة تعر“ عن فى المحال الاقتصادي 
سيزاتها المعروفة _ التوازن الذاتي ء تطبيم أساليب الاتتاج » التخطيط _ 
اضافة الى العمليات المبدعة التي تترجم فا ا ء وسيتضح بسهولة انه إذا 
كان التقدم التقنى سباً رتيا -لتوحيد المؤّسسات الصتاعية وتجميعها فان هذه 
المؤسسات تشكل البيئة الملائمة للابتكار العلمي والتقني ٠‏ كما تتضح أبضاً علاقة 
التقيدم العلمي تاستخدام العلم للاغر اض الحربة » حبث تكون مؤسات الدولة 
زناتن للمنشات الكرى اا الى العلاقه المتبادلة بين التقدم التقني وتسدل 
آسعار المنتحات وغيرها وغرها ءءء ولكن الشىء الهام هو التحديد أى ادخال 
الجديد نوعا وكما مما يشكل وتيرة التطور التكئولوجي ٠‏ ومن الخطا أن نجمال 
من ادخال الاجهزة الحددة تسحة خالصة لاستعمال الاتمتة ء كما انه من الخطا 
رد“ هذه الفكرة لى فکرة الاتکارات الفردية (ثمرة الصدفة وحردة العمل 
الحرفي) ٠‏ وإذا كان التجديد هو المغهوم المنظتم الذي سمح بوصف التقدم 
التقني على نحو لا أخذ بالناحيه الايديولوجية فإفه سيفد في تقوم التماسك 
امنطقي لعالم آخذ بالتوسع ‏ أي لصيغة تكنولوجية ثقافية ‏ في مقابل عوالم 
أخرى بطيئة ني تطورها وو ات د جا ع و 
مفهوم التجدمد وظيفة تارمخة ومميزة بالنسبة للتكلولوجبا الغريية » وقد أعطت 
وحهة النظر إلا ركبة (ضم ن المدرسة ه الاقتصادية) کا6 متمیزآ لاسہاب رة 
مها : 

١‏ الطريقة : فنهما كثرت أعسال الاقتصادين الرأسمالين ومهما كانت 
دقيقة بظن الجهد النقدي ‏ في الغالب ‏ قاصرآً » حيث بجري كل شىء كا 


کک الفلغة مإ 


لو أن النظام الرأمسالي اظام آبدي » ليس سه حاجة الى ايحاد متوغات لوجودة 
وليس على الاقتصادين سوى آن قبلوا بالامر الواقم وأن يعملوا في المجال 
الفبق الذي يملل بين الواقع ومبالعاته ٠‏ 

و E E‏ تعلیل الوقالع إلا ادا ! كانت جرءا من 
محبو عه مفاهیم ریما تجا وز ها الزمن او حری تحد ددها بصو رة مالغ فيها فلا : 
تسل الشركات الرايالة بطبيعتها الى التحديد واستخدام تقنية جديدة تلات 
العمل المتطور تتضمن تحسینات جديدة » كسا توجد اتجاهات آخرى معاكسة تريد 
الابقاء على الرأسمال الثابت (الالات) ء٠‏ وهكذا تسل الشركات متو سطة الحجہ 
الى المحافظة على أجهزتها ينما تستخدم المؤسسات الضخه E‏ 
العقول الالكترونية الاحدث » ولا بسكن فيم التناقض هنا الا بتحلر 
TT‏ 

اساب مبدثة : لان مارك هو الفل وف الوحد بعد «ديدرو» 
ا نظامه على نمط تفني واضح تار يخا » مسا يعني آن الحدود التار ته 
لتطسق هذا النمط أكر پک مہا نفل ا ا ف 
بتدر كير من السبية . 

ورى ماركس أن التقنية توثر ة فى القوی المنتحة E‏ بارتاطها 
بعلاقات الاتتاج «المرجىم e‏ ٌه وقول بعض بعض المارکسسين : إن هذه 
الحسكلة ب اة باش وار من خلالها اعادة ناء ا لميتافيز ا الضميه في 
کی ق کل و ان 

ومن المسكن أن تحد مبررات لاءلة الاقتصاد المطلقة : ا النفتمات 
تہ غالا نتحة ١‏ رتفاع الاجور التي تؤدي مباشرة الى خفض الارباح » 
ولذلك لا بد من تخفيض عبء الاجور (خفمض E‏ الوسائل التي 
تقلل مسن العمل المباشر (استعمال التكنولوجيا في الانتاج) ولكن الاهتام 
بالر بح فحسب لدی ی بعضهم دون اعطاء المنعر التكنولوجي حق قدره بعنې 
منارسة اللعة الرا سماليه وعدها آمراً ضروراً محتوماً وليست مرحلة تارىيخة 
مرتبطة بزمن معين وبالتالي بسكن تجاوزها أو مقارتها بأشكال واقعية أخرى 
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سکن تصورها وهناك جملة آراء ترى أن التصلب الفكري الذي تمسك به 
بعض الماركسين سير بهم نحو الرآسمالية التي تتحداهم بمروتها العقائدية ء 
لذلك ستقدون أن اعادة اكتشاف آولة العامل التكنولوجي يتمتع بقيمة ناقدة 
في كل تحليل للبنية التحتية أو الفوقة للاقتصاد _ كان ندرك مثلا أن المنطضق 
الرأسمالي بطابق فكرة التقدم التقني . أما مسألة توجيهها آو امكانية انحر افها 
فتلك مآلة غلفية جوهرنة ء 
والتكنولوجيا هي العنصر الاساسي في بنية أسلوب الاتتاج الراسالي 
وظهور العناعة الكرى هو السدي بحدد الرأسسالبة تحددداً نوعاً > فھی إذن 
نمودج تاریخي مر تبط شكرة تار س آنا هي الثرورة الصتاعة مارک ف 
م ا المال) ومز هذه الشورة الصناععةه بنوعین متعارضين من 
التكنولوجا ء بالانتقال من الصناعة الحرفية الى الصناعة الآلية الكبرى ء كان 
الال ا الحرفي ‏ بقومون بأعمال موحدة متشابهة ويكملون 
فش ول کن سے الل لرل دون تکام الاعمال كاملا يقوم على 
العقانة ٠‏ فالمعسل امتداد للتخصص الحرفي ء كانت التقنية ‏ قبل الثورة 
الصناعية ‏ عبارة عن ارتباط آلة بعامل متعرس وكانت تكنولوجيا المممل عملية 
تقليد ٠‏ ومع ظهور الالة والصناعة الكبرى وقعت أزمة العقلنة وتطورت تطورا 
تحاوز حدود المعقول » فقد ألغى استخدام الآلة ارتباط العامل بوسيلة عمله 
وعملت الآله على تنظبہ الاتاج بصورة مستقلة عن قات القوى العاملة ء 
وفي العمل ستخدم العامل آلته ما فضي المصنع الكبير فالالة هي التي 
تستخدم العامل » وهو الذي قوم بخدمة الآلة . ٠‏ في السابق كانت الالة تقو 
معملها بوساطة العامل آما البوم فان الآلة هې التي تسيَر العامل 
كان العسال فى العمل ق لو ارا ا ان ال : في المصاتع الكبر 
e‏ آله لا حياة قيا » تودي E‏ وتنعد 
الانسان عن آصالته وتستعده فشعر العامل تقرط العقلانة »التكتولوحبة وكأئه 
مخالف للمعقول ٠‏ وبطرح سوال كبير : هل استعباد الانسان ناجم عن وجود 
ا آم عن استخدامه لهذه الآلة في النظام الرأسمالي الذي ها ات 
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ا ولم یکن القصد من هذا السوال الدفاع عن التقنبه وتبرتتها 
كيفما اتفق وباي ممن » وانما بقصد أن ترك لها قسط من الحياد لتتغلب على 
نة التطور التاومخي ذى الأتجاه الواحة ٠‏ لهذا لا يدو مستغرا أن يجري 
التاكيد على اعتراف ماركشس بالاولوية المنطقية للعامل التكنولوجي هو الشرط 
الذي ٠‏ بساعد على التفكيسر في رد الاعتبار للتقنة ودمحها في الثقافة » إن 
الاعتر اف بالطایم التاريخي المحدود للنسودج الذي كان نقطة الانطلاق > تح 

محاللا نظر ا واسعاً لان استقلال الاق الي ور O E‏ 
امكانة اتفال حددد وتأو شل حددد للظاهرة _ دون سقوط في عالم الا حلام 

شرطة أن ذل جهد نظري کاف لمعالحة هذا الانعطاف ء وهنا لا بكون للتقدم 
التقني من معنى كامن في التطور التقني سوى فكرة التجديد التي تجعله يا 
باعتبار انها تعبر عن الامكانات (الملحدودة)ا لتي في حوزة محسوعة ذات شان 
قادرة على تعديل بنيتها بنفسها عبر التارخ ٠‏ » ان ثا ل العالم التكنولوجي بدل على 
سے ل نسبي ولكنه استقلال واقعسي كاف لتوفر آهوال الياس والاندفاع 
الجارف على الفكر الموضوعي ٠‏ 


ثر التطور التقني على البنية الاجتماعية : 


إن الحديث عن التكتولوجيا على ذلك الحو لا يمني الممالاة غى. تقو بمها 
ميتافيز يقي ذلك ان تداول فكرة التقدم التقني دون حدر على يد اتباع لهم إلحاد 
التاسك انما ودي الى تلك المخالاة تفسها » فقد آمل حتى الآن الاثر الحاسم 
اة على الاسان م الي ن الال مالاع واا لكر ها الت ةة 
في الام الاول ». وهكذا تعذر الحديث عن المسالة اللا عا تتوطد فكرة 
التكنو لوحا فهل في المعطيات السسيولوجية حون هذه ال ألة مقولات القوالب 
مترابطة متميزة لها استقلال ذاتي ء وهل تخترق هذه المقولات القوالب 
ااا ور و ع الوا التاريخية ( اللهم الا فكرة الثورة 
الصناعية تمتها أحد المعالم المعرفية ER ٠‏ الممكن البدء بوضم تا رىخ 
زمني لتطور التقنية انطلاقا من الاثا RT‏ کو نل 
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أبواب عصر جديد يطلق عليه اسم العصر الذري أو العصر السيرتيكي ويعسد 
مرحلة ثوردة من مراحل مسررة التقدم التقني ٠‏ ولكن ليس ثمة ما مجيز لتا هذه 
المخططات وهذه الاستباقات » اتنا بالاحرى ازاء محالات تكنولوجية تعطي بعض 
القطاعات في الزمان والمكان » لكن استمرارها مازال موضع تساؤل > ان 
الاكتشافات التقنية لا تنمكس مباشرة على الجتمع > والالتواءات مفرطة 
الضخامة ء فمن أبن نطق إذن ؟ من معادير سوسيولوجية آم قفسية ؟ من فكرة 
التضامن كما عبر عنها « دركهايم » ام من « ذهنيات عامة ) من الواقع الذي 
نحاه : التمب والغرية والبطالة وغيرها ء٠٠‏ الى آخر ما هناك مما تحدث عنه 
« جه » فریدمان » ۲ « ره لیدرو ٩»‏ ؟ ام من معطيات سياسية _ اجتماعيِة 
مشل : الحرب والديمقراطة والفاشبة والعنصرهة ؟ _ مهما كانت صحة الاوصاف 
التي فحصلل عليها فلن تبلغ الا قشور الدلات الصحيحة التكنولوجيا ٠‏ 
ان ردود فعل المفكرين الممتازين ازاء التكنولوجيا قاسية جدا » انها نهم 
ثمرات التقنية ( المدن والمبانى المشيدة بالاسمنت المسلح ء٠٠‏ ) بالبرود وانعدام 
المسزات » دون آن تتساءل بادیء الامر آي شيء هي المدنية _ وغالتتا سلا 
من الاردافق ‏ ودون ن أن ندرك صورة خاصة أن الاشاء لاتاثر ما سقط 
عليها من تخيل خادع وهلوسة ء لاشك ان النة الصناعة تخلق عدم الققدرة 
على التكيف على المستوى الفردي والجماعي ٠‏ فقد اتتجت جرائم لا توصف كما 
ونوعا » لکن الله لاتنقل قيما اخلاقة أو لا اخلاقة ء واذا كان بامكان الآلة 
تحديد عمالنا فذلك عود الى انها قد حددت خارج اطار أعبالنا ء قال إن الال 
لا تستعبد الانسان اكثر مما تحرره » والاصع آن تقول : آنها لا تاه نه ء 
غير آن كبرباءفا برى في هذه اللامبالاة نوعا من العداء > فليس لانسان المجتمع 
الصناعي تقاليد ولاثقافة متكاملة لهذا الق اللمنة بالتقنية. وعدها سۇولة 


ا ج تكن الى ان سر ال الان :اتل الجا + 20 اة 
اناد 
ور. ليدرو : الطالة في ضوء علم الاجتماع . 
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عن هذا الفراغ الول الذي ببرز في دائرة الشعور أو اللاشعور الجماعبين فراغ 
يدل على عدم وحود فلسفة ساسية ازاء العلم والتقنه ٠‏ 

وقد نشت الأ يد و ولوجيات السباسية والافتصاديه نسهولة ع هذه اللامالاة 

النظرة الى التكنولوجيا كشي» خارجي وذلك في غاب فكر فلسفي متماسك 
ومع ان التكنولوجيا لم حسس » لأن الذين تبنوها قد تخلفوا عن اساليبهم 
العملية وتتكرت ألتكنولوجا بدورھا لھہ » فقد تعیر ممناها ودورها التسبه 
للانان العادى واتخلنت صفات القدر الشامل » آصبحت التكنولوجيا ثقافة 
ا ی ا ی الد + 

وتدعو الحاجة اليوم الى مزيد من الفكر النقدي للحصول على الاستقرار 
بعد الحرب التي تادها ق اق قول سن ان الطالة شرع العلائة اة 
كافية لبلوغ فرط العقلائة نفا ء ویمکن اللاسترشاد في دراسة هذه الافكار 
الخاطئة بمو لفات كثيرة تطلق عبارة « البنبة التقنبة » على الاطار الفكري والكيان 
الواقعي اللذين يرتسم من خلالهما « النظام الصناعى » ء تدل هذه القكرة المجردة 
على نط تنظیہم محکم في توزم الاختصاصات في العلاقات بين المبال والمستخدمن 
من جهة ورب العمل بمعناه التقليدي من جهة آخرى والذي يملك ‏ وفق تلك 
الإ لفات _ سلطة اصدار القرارات النافذة المتعلقة بالاتتاج » حيث بقوم النظام 
بترشد الاتاج تبعا للاستهلاك لائه وحده قادر على تصور الاأستهلاك وادارته > 
وهو وحده السيطر على رأس المال ولا ملك قيه زب العمل والمساهون الإ 
سلطة رمزبة وهامشية ٠‏ فتحل التكتولوجيا محل اللكية ٠‏ 

بهذا المعنى بكون التخطط إسئاد راس الال الى الذكاء المنظم » وتتلاشى 
صورة التعمد وراء صورة المفكر › الأ أن ذلك لا مني اعطاء الاقضلية للفكر 
الفردى ء ذلك أن الدلالة الاخيرة لمفهوم « البنية التقنية > تبرز على صورة 
وعي ضرورة زوال الفرد لصالح محموعة منظمة من الققدرات المقلية المتكاملة 
المعفلة إن صح التعبير » التي تصبح عامل الاتتاج الحاسم وتتصف بالبمدعسن 
انق مالاخلاقة كنا هو شأآن کک 
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وهكذا کون تعرفف « البنة التقننة » انها الترابط الشامل مع انکار شان 
الفرد يوصفه فردا ء وطقى مفيود « الشركة » على الصعيد السوسيولوجي 
أفضل نموذج » اقتصادي ۾ له : نمودج الشركة المعفلة « وتحل محل الصوردة 
الكلاسيكة الهرمية في الم سسة لاان و القاععدة :. جماهرر العمال ٠‏ 
بوفي القمة : رب العمل E‏ غي مركزها رب العمل تحيط 
به طبقات محالية من تقنبين ومستخدمين وعمال وماهمين ء ولكن العلاقات 
داخل الكيان الكلي شعاعبة فى الاتجاهين انطلاقا من الدائرة المتوسطة التي تمشل 
« البنية التقنبة » ومما ببعث على المزمد من السخرة التخلي عن المساهم وصاحب 
را الال الي الكلاسيكى ودفعهما دون هوادة الى جحبم الضباع والآهمال 
أن اهداف كل منيما ودوافعه فى الموسسة الصناعبة مرتبطة بآهداف «البنيةالتقنية» 
ودوافعها التى تمرض تضيا كطبقة حاكمة مسيطرة وتعمل كل مؤسسة كبرى 
وكاتها تظام سياسى حقيقى له قيادة جماعية ذات سيادة و الية لامبالية يمكن عندئذ 
آن تقول إن قد اصبحت علا لاتاج ا 
EE‏ و قصد = لکن E‏ 
منظومة دلالات › بافتراضها لغة »> هو أن تكتسب في ثظر مبدعيا نوعا مسن 
الاستقلال ودنامىة خاصة وان تحعل من واضعبها اسطورة » وتشكل هذه 
الاساطبر السباسة التقنبة الاجتماعة عوالہ لقافة متماسكة قى مبناها غزدرة 
المعنى قي تمبيرها صفتها الاساسية أن السا عاشوها مرغسين فيها كالطبيعة قو 
صبع الفوري والشىء ء نفسه وحردة الأختار ء هذه الصفات السكولوحة ذات 
المظلير الطبعي الكاذن و هذه الحبل العز رة حزء من گذدة غر معقولة » لاتساهہ 
الت كر وخا ا الا کون رف اط الى 3لت ان استلا لا سی 
الدفاع عن تفه دوشد على مجني هذا العرو الخاطف وهزمهم حتى ولو 
خدعهم موقا سراب النعر ٠‏ تعلمنا الآلات استراتيجية لمبة الاتصالات التي 
E PP EEE aE‏ 3 
ا ا 
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الانسان اللي : 

ارتبط اتتشار القافه العر يه ”فى سا الصعرى ظهور الحددكد » فسرعان 
ما اصح تعدنه صناعا وما ان ذاعت أسرار صر الفلرات الحدبديه حتى خلق 
التطور الزراعي - المرتبط بالتمدين بروابط متينة - شروطا اجتماعية ذات اباد 
ثقافية لم سبق لها شيل الثورة الصناعية التي حدثت في القرن الثامن عشر 
لست سوی امتداد لثورة أساسية أحد معانيها الحوهربة عد" العمل البشري 
تسر عأ لخطوات الزمن ( کانوا تصورون ان المعادن تنضح ببطء في جوف 
اللارض ) فالحداد والکیسائی بحطبان نظام الطلعة ویندلان فما وفي الوقت 
تفسه هان الانسان سلاحا شاملا » ا علمنة الحديد المستخرج من الارض ء 
بذک ر بحادثة عنف » بسر" أذيع » بشخصية بطولية صانعة للحضارة وملعونة »> 
هذه العلمنة لاتشكل الا الطبقة السطحية من محبوعة عد متطقة بالائسان 
القابض على السلطات _ سيد الحديد والنار > الحداد » الحرفي » المبتكر » 
الذي علت قيمته الكنه ظل دوما فرسة قلق أصم وعرضة لان بضحى به فداء 
لغره ء الدغاع عن « المعدن البخس » لدى الو نان بقلب اسطورة البدء في 
مضمونها لا فى شكلها وفي الدور الذي تلعبه » وقد ذګرت في ګتاب «هزيود» 
« الاعمال والابام » ملحبة قصة الاجناس البشرية التي آعقبت « برميثيوس » 
وزالت على التوالي > بتتاسب کل جنس بطر بقة a a‏ معدل 

ن الممادن : الذهب › الفضة » البروتز ء الحدكد ء شير رمزبة العادن الى 
;$ اضاتة متشاة فى التأرخ > ومن الرمد به حالف البنية الأسطورية أضا 
وشعكل طراز اتكتولوجي لاشعوري المجوعة الاساطير اليوتائية باعتبارها 
محموعة منبثقة من اسطورة الدء ء يعيش رجال الذهب عيشة الآلهة » انقاء 
بعت وكذلك رجال الفضة ولو بدرجة آدئی » رجال النروز محاربون وهذا 
وضع وسط ين الآلهة والناس ء آما الحديد فيصل المرء به الى آخر درجات 
العنف ءالظلم والنجاسة وقد نجمت عنه « كارثة الاطلنطيد » ء باختصار 
شی کا ااریع کل وریا عة رص ل اورا د یت 
السضول على التب واقغة بانالب هة كالسات والب أو بالاتلوب 


— ا٥۲‎ 


القدب > في هذه المجموعة من العمليات لا تتعرض المادة للطرق أو الضرب 
المننف ء شير النظام الوسط الذي يمتع به ر رجال اليرونر الى أساليب صناعة 
الخلائط o;‏ اك تعدين الحدمد فتبدو وكأنها تجاوز واعتداء على القواععد 
أو اعتداء على المحرمات والرابطة بين الحديد والدم تدل على محرم 
حنسی تصف به الحداد الذي تحاوز القواعد العامة فاصبح مذتا کسفاح 
ا ومن الواضح ان الحضارة اليوتانية ات و سرد ااا 
للتكنولوجيا _ لا تمرق بين الافكار الميتافيزبقية والاخلاقة وبين ميشيولوجيات 
الاعمال التكنولوجية » ذلك آن الاساطير التكنولوجية أساسية وهي تدفم الى 
اعماق اللاشعور الخفة عند الانان سلاسل من العانى التى ركد على فقدان 
طبيعة خلقت للجنة في سبيل _الحصول على ثقافة تم اكتسابها بالمنف وتجاوز 
الحدود والس ء 
تشبه الايدىولوحيات السياسبة E‏ في بنيتها ووظيفتها بنية الاساطير 
E E RN E ES‏ ق 6 
واننا لندرك بصورة أفضل ردود فصل الهكربن ازاء التقنىة : ان حلم 
« امبادوقليس » فى طيعة هالكة بنشر اللعنة الفاملة على العمل ال :انا 
حلم « برميثيوس » في طبيعة مستعادة على بد التقدم التقني فيقلب نظام 
المتاصر في الاسطورة دون ان بضر ببتيتها الاساسية : و « المجتمع اللاطبقي » 
و ( محتمع ع اوقات الفراغ » انما نيان عدا ذهسا : بخ السدتد واتار 
ومازالت تاا اسطورة الحديد والنار ماثلة للعيان حتى اليوم ولم محل ستار 
« الموضوعية » الذي اقخذته دون عزل بعض الفئات القليلة _ المتشردين عند 


» غو رکي ) « 2 کک i‏ الحفظة ین لاسرار 


التقافي الذي تف لسة ألحضارة ٣‏ تا عن ا 
التقدم ٤ dj‏ دون أن تححلها أندير لوحا دو حه عام ؟ 


لقد حصل العالم التكنولوجي الغربي على استقلاله بالاتفصال عن التام 
المقافية وتقالد علافته با لادد وهذا هو المعنى النهابى للشررة الصنأعة ٠‏ تختلی 


کک کے 


الامديولوجيات عن المولوجا بان الاولى انفصلت عن الواقع »› في حين آن 
اكاة 7 نت الواقع واحتضنته کسر غارق e‏ الرموز > العا ال 
من کل للابسات يمد هذا الر” صنلة الانسان بالادة ء 

ل القمد قلب منحى التار يخ : لقد ماتت التكنوا 
لكن العمل في سبيل ا لدى الانسان العربي باه اقل 

ن التقنة وانه آخذ في الحوار معها » بعلي اولا انه ندرك ان ا 
e‏ الحلول المطروحة > لا هو اسو اها ولا هو أقضاما > کما بعلی ضا انه 
لا تتاقض في التحدث عن تكنولوجيا الجتمعات المختلفة ( التي تسى بداية ٠)‏ 
والعقة إذ ذاك مذهب نشوء وار تقاء ساذج ٠‏ 

هناك سن بقترح تصنبنا للثقافات بستند الى ممطيات تو وة ( لرلی 
وات وغیره »۰ ) : آي که الطاقة الموضوعة تصرف الفرد » وهناك مسن 
ا معا TE‏ الاستفادة الكاملة من موارد البئة ءأن تکنولو حا 
الهدر تحل في درجه آدنی بکثیر من ثقافة الاسكبو التى حققت أقصى درجة 
من التلاوم في وسط غي ملام » ليس ىة حركة بسيطة : فالانسان الغربي 
تعوزه عشر سنوات على الاقل من الدرس والمنارسة لكي يتعلم صنع قأس 
قاطع مر من الصوان بشكل صحيح مماثل لفاس العصر النيوليتي » ومن السهل 
اهام الأنساف بالمجز-عن استخدام الادوات التي لا تلاگم البيئة واكثر من ذثك 
نلاك التي لاتلاءم ولا تنكامل مم تقاليده آي التي تستتد الى عناصر مكتسبة من 
قاغات العبر مال : مشاگل زراعة الحمضيات قى ارقا ( حيث التربة لاتصلح 
لاستخدام الحرارات ذات السكة العقية » ما آدى الى عدم اهتمام السكان 
نوعا ما بمته الآلات ) وتعتى أخيرا ان المارق مين التكنولوجيا المماصرة 
وتكنولوجيا الاقوام البداية لايسكن تحليلها بالاستتاد الى تظربة تعتمد القيم 
الاخلاقبة ولكن بشكل اكثر بساطة استتادا الى الشروط السوسيولوجية قي 
خرن المعلومات وتقلمها وبعارة آوضح » الى وجود تهليد سر “ي تتضمنه الاساطر 
( الباطنية ) أو الى مطالبة بطرائق ومبادىء شاملة ( الاتفتاحية ) تلعب دور 
الامديولوجا ٠‏ هناك من جهة التكنولوجيا التي تستبطن الثقافة وتندمج فيماً 


E J E 


ولكنها تكاد تكون بميدة المنال وتخضع لطقوس تدريية وتحافظ عليها عض 
الفئات التى تملكها وتبقيها سرا » ومن جهمة آخرى » تلك التي تظهر باشکال 
خارجية ببب فل الفكر الموسوعي الديمقراطي الذي لم يستطع أن بنجز ما 
وعد به وامل بعضهم أن يكون هذا الفشل مؤقتا _ اذ أحيا الاشكال 
الاقطاعة الغابرة والسها لباسا تحررياء وجمد ماهو شاما ل في قوالب خصوصية 
ذات قیم ه وضمن هذين المجالين لا تلتقي التكنولوجيا بالانسان الا في تقطة 
e‏ تعد تقاطا خالية لله تلنقي فيها الثقافة مع الطبيعة بعد مسنيرة اهليليجية 
لا تلامس مطلقا المحاور الانسانة والاجتماعبة حى ولو امكن ان تتصور _ 
وها هو دور الفلسغة _ خطوط اتصال عرضاتة على صعد الله 


لاتقاذ التكنولوجيا لاأجوز للفلسفة الغربية ان تلقي ظلها عليها وائما أن 
تتشبع بها - لنعد الى ذلك المقصد المخالى الذي كان ضمن المشرؤع الموسوعي 
وئذکر بتقاريه مع آلفكر الطوباوي »> هذا النوع من التشكير نافد دقق ومنظم 
غه تقوم صلات بين المجرد والمحسوس » صلات غريبة ولكنها تدل على بطلان 
التصانيف الموجزة »> الطوباوبة أكثر من عقلاة » ويمكن عدها صيغة شعرة 
اتخذها ومايرال بتخذها أحبانا هذا الوعى الواضح الى حا" والثابت للضرورة 
التكنولوجة اللقاة على عاتن الملسفة ء وبمكن أن قرى على أبة حال ان 
التقيةر الحالي للفكر الطوباوي الذي تحدث عنه « كارل ماتهايم » بوضح هذا 
الاهصال سابق الذكر ٠‏ وكا أن الموسوعة ليست سحلا ااا ات 
للاساليب التقنية وعبلا سناسا رفع من شاڻ العمل وانما هي » في تخطيطمها 
ء اعدادها > فکر تقنی دور و رة منظمة ومترانطة تراطلا 
مسکانکا لحالة العل والتقافة _ كذلك قان الافكا ر الطوباوبة المبنية على 
ا ( سوفت ) تکشف بفضل سیساء 
E‏ غى الوصول إل لى ما فوق العقلانة » ود ترغب فيي نهابة المطاف 

ن الخيالي مما فون الواقم عند الانسان > هذا الكافو شکل 
الموضوعية الطوباوية ويمنحها الفعالية وصفات التجربة الفكرة الحقة » 
وتبلغ الطوباوبه ضرورة لايستطع العقل في عمله اتقليدي اكثر من ملاس تيا 


س 00[ 


دون أن سط بلوغها » وذلك مضل ثباتها امصمم واسلوبها الدقيق في 
الوصف وطابمها المكثف الصامت ولانها تقيم ‏ باية سببرنيتيكية ‏ نموذجا 
في خارج الفكر الذي بحتوي عليه » وذلك دون أن تو حي النا بأ« مغامرات 
على طربقة «روبنشسون کروزو» »> من تأحية آخرى » ان عبارة « مغامرات 
روبشون » وقد أساء الرومانيون على أيه حال فھم SE‏ 
آنها عو باو ية تقلية وتكريم للعمل والاتتاج المنظم تلك النصوص التي کتبا 
« دوفوأ € ولن ت فھمها ھا مححا الا اذا درك ثا ىة دورها باعتار ها 
وا للت ال > مجتمع السات ا مركب على شكل اسلوب اتتاجي 
طوياوي » هذه الطوباوة التي أصبحت واقعا حا الى درحة : نمسي الابصار ٠‏ 
الانسان الآلي اسطورة العلم الخيالي المستقبلي الذي لمعب حقا على 
الرغم من جهود الكتاب دورا ايديولوجيا اکر تر م ادو الاسطوري _ 
یمکن آن بصبح الشىخصية الاساسية لكل أفكار الطوباوة الحدثة إذا ما راد 
المرء آن بتحشم عناء التفكہ e‏ القاء الاوهام المعدة سلفا عليه ء وتعود ينا 
الذاكرة الى الحداد الافر يقي لخداع المخدوع وهو الرمز الاولى” الذى 
بربطتا بالارض عندما انم والواقع 


ولیس غر با أن سه تقترح على الفيلسوف المعاصر موضوعان للدراسة : الانسان 
الاي والحداد » ا قاذ المتعاكسان والمواطنان المسقان لثقافة تاهت ففقدن 
روح المغامرة » لكن واجبها ان تجد القدرة الكافية فى ذاتها لتعرف انها ما 
ترال على قد الحاة ٠‏ 


کک 


العصل الاخ 
الفلسغة والايد بو لوحيا 


تعرف الايد يولو جا ٠‏ 
- الايديولوجيا وفلسفة الانوار المقلاية ٠‏ 
ك الانديو لوحا والماركسيهة 
کارل مانھا ہم والايديولوجاء 
_ القلسفة والسناسة والانديولوحا: 
_ النظرة الفلسفة الى السياسة ه 


التفكير الفلسغي في السياسة _ هيجل ٠‏ 
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الفلسغة والابديولوصا 


ليس لاحد أن ينكر اليوم أن مفهوم الايديولوجيا قد أصبح مفهوماً معترفا 
به ا فقد أصبح من أكثر المفاهيم شوعاً » كما صب اللفظ 
من أكثر الالفاظط تداولا : ولكن ممناه ظل من آکثر ا لمعاني اثارة للحدل ء ومن 
ام فهو أقل المغاهيم بات ی ا و ی 
آخرین » معنی مبهم ومبتذل » حتی سکن آل کون سه » مما ظهر آن المفهوم 
سه قد بات موضوعا لعملية أدلجة مكثفة قالمكتوب في هذه المسألة كثير 
ومتعدد الاتحاهات > ومنه نمصوص جدالة > ومتاقفات لو تيح لها أن تنسو 
الى حدودها القصوى لاعطت انتكاساآً حا وهي علی کل حال امتداد 
للتنازع والنقد والصراع الايديولوجي مند ولد هذا المصطلح ٠‏ آما كف تم 
التوجيه في الانديولوجا ؟ فتلك اشكالية يجري التنافس اليوم عليها ٠‏ 


تعريف الايديولوجيا : 

ادير لوحا مطح حل ت دنسب الى الفكر الساسى افر نسی المعاصر 
لشورة / NAA‏ تولت نحته عن البونانبة » شعة العلوم اا وا فی 
لامعهد فرنسا» ومعتاه الحرفي «علم الافكار» وكأنت «مدرسة الايديرلوحيين)» 
درگاسة البلسوف انطوان دنتوت دی تراسی )۱۸۳١  !۷١١(‏ وراء هذه 
التمة فقد أرادت لمذا المصطلح الحدند آن بحل محل «الفلسفه» آو عا 
vi‏ داف قاچ i‏ ا“ a | L-f‏ 8 4ھ و »هه 
لاصح محل «الميتافيز قا التي دالت دولتها على أثر ما أحدته الثورة الفرنسة 
من يرات اجتماعية وسياسية وفكرهةه حتى على مستوى المصطلحات والاسساء 
كتعبير عن قطع الصلات مع النظام الاأبق ء وإذا كانت الإيديولوجيا تعني اليو 
حمله من اسه ورات والافكار تي تقترب من مفهو م المذهب السياسي ۽ فان هذدف 


0 


حساعة الاندىولو جين عن و راا 4 کان تأسیس «علم للافكار» أو مسج علسې 
عقلانى تجريبي » يمى بدراسة الافكار والاهيم المجردة وببحث شروط مطابعيا 
ت سحت تزقی بالفكر والعلسوم الااسانية اليئ درحه من اليقين توازي 
القن بالرباضيات والعلوء الضيعبة من حيث اعتاد التحربه والملاحظة والاتعاد 
N E N‏ ا کک و ن 
اللاهوت هو فلسممه فو له العالم و ١ء٠٠٠‏ عليه ان يخلي الساحة »٠١‏ فإ تہ ب 
e PS IETS‏ ا ا 
جسهوريين معتدلين أو مفكرين آحرارآ خيل اليهم أذ انقلاب نابليون في ٩‏ تشرين 
الان ۷ فد اة للا ا اة ي اون عق الا قدي زع 
ون فرنسا» سيحنف للشورة ضامها الج وري وللفکر ر حورته ونع اعود 
الار هاب »كن المنقد ادي اننظ ره الابدىولوجسول ۾ ى الد ي أعطی 
الايديو لوحا تلك العفة الازدراقة التي كانت تطلتها هي على الميتافير قا والدين: 
حتى زعم نابليون انه مبتكر هدا المعصعلح (الايديولوجا) ولكن لبس 


علا بل نصفته وصسه تحقر ه 


لہ پا ل تایلسون دون عودة الأرهاب » بل نع تفه حاكساً مستداً 
وقنصلا مدى الحياة ثم امبراطورا » وإذا كان الايديولوجيون يرون الكاثوليكية 
ديا ميا وبطالبون بآ بحل «انسان الطبيعة» محل الانسان الديني » فإف نابليون 
وقع مع بابا روما عام ٠۸١١‏ اتفاقاً سوى بموجبه خلافا ت‌الدولة ا 
حساب البادىء الثورنه وداقع م عن نتسه بقوله : «بقال انتي بابوي ا لست 
شيا ولا آؤسن بالاديان فقد کت مسلا في مص وسأصیر کاثولیکاً هنا » 
فليس هناك من يقدم للدولة ندا ثاباً ودائماً غير الدين» وهكذا أقصى تابليون 
الايديولوجين عن مراكز التوحه وشتهم واقاد بعضهم الى السجون بصفتمم 
ملاحدة برغبون في تدمير النظام الاجتاعي وأخذ بعدر بم وتاهی انه سدد 
لھم ضربة قأاضية حن ساهہ بهذا الاسم ء ولقد لحتق هذا المعنى التحقيري الذي 
أطلقه تابليون على الايديولوجيا بصنتها صناعة أحلام وثرثرة فارغة وأقكار اة 
جوفاء لا صله لها بالواقع . 


ک8 کے 


ولکن 2 نابليوك للايديولوجيا تعود في الواقع الى خوفه منها ء من 
النقد والنقض » بدليل تلك اللفظة الحدبدة «الايديوفويا» التي نحتها «مدام 
دي سستال» نصيرة الايديولوجين لتشر بها الى خسوف تابليون من 
الانة ولخا ۴ a‏ ه الحكام المستبدين لها ء وهكذا ظل الموقف من 
الايديولوجيا حتى اليوم » تردد يسن هذينن القطبين : (السخره والخوف) » 
١‏ السخرية من الايديولوجيا بصفتها تنشل حلم طوباو يمرب من الواقع الى عالم 
التصور العاجز عن المواحهة » والخوف من الايديولوجيا بصفتها تصوراً نقد ا 
للواقع بتجاوز ما هو كائن الى ما يجب أن يكون ويدين الحاضر باسم المستقبلء 


الايديولوجيا وفلسغة الإنسوار المقلانية 


إذا كان العلم فقيض الايديولوجياً فإن مدرسة دي تراسي التي كانت تهدف 
الى تاسيس الايد يولوجيا كعلم هي إحدى التيارات التي عرفها التارىخ تحت 
اسم «فلسفة الانوار العقلانية» . 

وإذا كانت كن طبقة صاعدة تحمل تصورآ جديدا للعالم » يكرس وعيها لنفسها 
كطبقة منفصلة عن النظام القديم ويكرسها في الوقت تفسه حبقة فائدة في وعي 
الطقات الاخرى > فان فلسغة الانوار قد عكست رؤهة البرجوازدة الصاعدة 
لنفسها وللعالم واستقطت hS RES ea‏ الطبقات 
الاخرى » فالبرجوازية الصاعدة كانت بحاجة الى العقل الذي محكم بان يکون 
امالك ہو الحاکم وس لم عد مالکاً شی ألا ظل حاكما ء والبرجو از الضاعة 
طبقة تملك E‏ العقل م اها افق جز 

من آجلعلاقاتها معسائر الطبقات الاخرى ولا كان من مدا المقل أن يكون واحدا 
عند كل الناس والطقات وشاملا » ينبذ كل خصوصة ء حتى خصوصية الطبقة ء 
ولما كانت البرجوازفه لا ترد آن عرفا الطقات الاخرى كطقة ضبقة لانها 
بحاجة الى تابيد سار طبقات المجتمع من أجل تقوبض النظام القديم » فإنها تحاول 
فرض تفسها كطبقة شمولية تشل كل طبتقات المجتمع بحيث ترى فيها الطبقات 
الاخرى تحسبداً لسدا الم وله القومية التشسى ل عا کا 


+ 


ست ءآ —— 


لهذا تفترض تمسها وتريد آن بفترضها الآخرون على آنها هي الامة وهده الحأجه 
الى الشولية هي التي حددت حاحتها الى العقل » ومن شموليه العقل باخد 
التحرير مظهر الشمولية » فليست البرجوازية وحدها التي تقوم بالتحرير بل 
الامة كلا وهنا تتداخل المقاييس وهنا تكون ايديولوجيا الانوار شسولية لانها 
عقلانة > وعقلائة لانها شسولية ء كانت القاعدة آلتي تستند اليما الايديولوجيا 
العقلانية البرجوازية »> هي ا نمط الاتاج الرأسمالي التي أدت الى تطور 
سرع للعلم والتقنية وفنحت باب التغاؤل بسيادة العقل والمعرفة وانقشاع 
الحمل ء٠٠‏ والامل أن «تلك اللحظة التي ) لن تشرق فيا الشسس على الارضر 
الا لتنير رجالا أحراراً : والي لن يشود فيا من وجود للطغاة والعيد ا 
وآدواتهم السخفة أو المراسة الا في التاريخ أو على الملسارح» (کوندردسه) ۰ 
تقول مدام دي لامير : «أن نتفلسف بعنى أن تميد الى العقل كلل كرامته وآن 
E E E‏ 
المعتقدات الشائعة والوجاهات» وأصبح الفيلسوف بنظر ديدرو هو ذلك الدي 
«بدرس بقدميه كل ما سستعبد جمهوة الاذهان ويجرۇ على التفكير بنفضه » 
ارجم الى منم المىادى»ء العامة الأكثر وضوحا ولا بقل بشيء الا ناء علسى 
شهادة الحواس والعقل» ء 

نقد کان مشروع التنوير مشروعاً تهديمياً بالدرجة الاولى ولا بد 
للبرجوازية الصاعدة من هدم العالم القديم قبل أن تسس عالمها الجديد ولكن 
ذلاف کان تتطلب وجود النقد السملى الى جاب سروم التق الطرء ي الفلسغي 
أو على حد تعبير ماركس : بتطلب التضامن بيسن سلاح النقد والنقد بالسلاح 
وهذا لم بخطر ببال فلاسفة الانوار » وهنا تكسن النزعة المثالية أو الجانب 
اللاعقلاني في عقلانيتهم فقد کانوا تصورون آن تحویل العالم هق مسرو 
فلسفي بحت وان تطور المجتمم ينتج عن تطور الافكار وان وعي التاريخ هو 
محر ڭ التاريخ . وفاتهسم امكانية أن تكو الفلسفة قد بيدأت تتصور أن في 
مقدورها تحویل العالم لان العالم ۾ نفسه قد شرع بالتحول وان التار رخ هو الذي 
ولد" عقله ولیس لعفا ل هو الذي ولد تأرىخه ۰ 


س 2 الفلغة م1۱ 


ومع ذلك فإن ايديولوجيا الاغوار » ايديولوجيا القرن الثامن عشر كانت 
تشل تقدما فعلاً قياا بايديولوجيا القرون الوسطى حتى بالنسبة لايديولوجا 
القرن السابع عثشر » حصث كانت ايديولوجا القمرون الوسطى هي اللاهوت 
وايديولوجا القرن السابع عشر هي الميتافيزيقا ء وإن كانت الميتافيزيقا تثل 
تقدماً فعا بالنسبة الى اللاهوت ء 

كانت ميمه اللاهوت تبرير العالم القائم بكل م افيه من ظلم بجبر التضحية 
على الاعتراف بالحلاد شمو هھ وا الى الحكة اللإلهية وق صاغ عقلانیو 
القرن الثامن عشر نظرية «العقل الطيعسي» بالتعارض مع SS‏ الإلهمي» 
التي تكد قصور العقل الانساني وتدعي ان الحقيقة اوا البشر طبقاتء 
SL‏ لان المقل فيمم ان ر هنالك مسا قلبه 


كل انان قادر على التوصل الى معرفة ال باستخدام العقل الموجود لدى 
کل الثام ں بالتسماوي 


إن ثظر به المتل الطييعى ء على سذاجتها تعد“ خطوة فسيحة على طرق صاغة 
العقل الانساني قد وزع بين البشر بالتساوي فإفه لا بخص انساة دول آخر 
ولا فئة دون أخرى » وإدا وحدت خصوصية فهي خصوصة فئه من الناس تدفعها 
مصالحها اله الاتأنه الى تزبف الوعى ي الانساني وترويج الخرافات كح 
الراك الالمى وعصمه الكنستة وقداسة اها ها ووطنة ٠‏ القادة وشرعه اتقام 
الناس الى أحرار وعيد والى أغنياء وفقراء » وذلك لان لتلك الفئة امتبازات 
ترد الابقاء عليها عن طرق ابقاء الحماهير المستغلة غأرقة فى الحهل وكان ماديو 
القرن الثامن عشر قد افترضوا أن الدين هو من اختراع الطناة لتموه طفغيانهم 
وان الد کا قرل دولباح هو «فن اسار الناس بالحماسة حم من 
الاهتمام بالٹہ ور التي د ر هقھم 1 آو لك الذر ن حکمون ف دة الدشا» ۰ وتال 
ميله : «إل الحيل وال وف هما دعامتا ګل دن ٠٠‏ وكلما امعنا النظر فى 
ادات والمىادىء الدضة زادت فناعتا بان هدفها الاوحد هو فاده الطغاة 


کا اا کے 


والكهنة» ولہ تک تكن الافکار السائدة زاأمة وخاطئة لان أصحابها عاجزون عن 
دراك الخقعة + وانسا لاتم لا اياون ن للحققة أن عرف حتى لا تنكشف 
آنا نیتم وامتا زاتم لاو لك الذين رزحون تحت وطاة استقلالمم 
إِذن في نظر ماديي القرن الثامن عش وملاحدته هي وعي ادب آم خدعة و 


2 


هدفها تبرر المصالحالخصوصية » وإن كا لا ا O‏ 
الايديولوجا هو داثماً زف متعمد وان الوعي اا هو دائماً خدعة واعبة 
لاا لا فتكر أن المجز عن ادراك الحقيقة ليس مالة ارادة لانه قد بكون 
ناتجاً عن ضعف مسستوى التطور المادي للسحتسم وم ذلك فقد كان لسالة 
المصالح هذه آسهامها الأيجابي في التأكيد على أن الوعي الاجتماعي متضامن 
دالا مع الصالح الادية لفئة سائدة » على نحو ما يقول توماس هوب : «انلي 
لا أك فى اته لو تعارضت النظرة القائلة بان مجموع زوا الحلث تساوي 
قاتمتین م حقو رجن حاکی + لاتمسیت جانا ۰ کا آکدت ان تصحیح 
الوعي الکاذب لا تم عن طرق تصحيحح الافكار وحدها وانا ناسا و 
تعمديل شروط اليئة الاجتماعبة وتحربر المحتمم من الفقات ذات المصالحم 
الخصوصة التي تقود عملية تزييف الوعي الاجتماعي فقد فحت مفکكرو القرن 
اكام عدر كلمة الايديولوجا لتكون علا للافكار يميز الوعي الصحيح من 
الوعي . الكاذب ولكن قيل عن محاولتهمم هذه إتها ابديووجية » فطلا ان 
تکون EG E‏ ر أصبحت هي تمسها جملة من الافكار وبدلا من 
عقل الانديولوجيا اتهوا الى أقامة ابد ولوجيا العقل a.‏ 
تفسيره هو تمسه بحاجة الى تفسير ٠‏ 


الإبدبولوحسا واتلاعقاتيسة 


برهنت البرجوازية على آن ا استولت على السلطة باسمها هي 
الحربة البرجوازيه بكل آبعادها وأثبتت أنها طبقة خصوصية في التاريخ » إذ أن 
اول دستور آعلنتشه اثورة الفرنسية في المقدمة على أن اتر 
بولدون آحرارآ حمیعا ومتساوین ف ي‌الحقوق » قد استشفى /۸١‏ من الفر نسيين 


کی کے 


(۲۲ مليوة من ۲١‏ مليوة) من حق الاتخاب بحجة السلية ١ء٠‏ وايديولوجيا 
الانوار مع کل طموحها في الشمول والاشسان العالمي هي الى وضعت الحدود 


الطبتية لليرجوازه < فدولیاخ حلاد الايد مولو جيا الديشة ء ركد بأ الانك 
هو وحده المواطن الحقيقي » ددرو ¢ الدي آراد آن دوس بقدمه کن الآراء 
الملسبقة يول إن «الملكية هي التي تخلق المواطن ءء٠‏ وحين افتضح أمر 
البرحواز فة وتحولت الى طبقة محافظة » ظهرت بالمقابل حركة احتجاج لاعقلانيه 
كرد على تنصيب البرجوازية هسها ية على العقل ٠‏ وكان لابد آن بحتضنها 
الرجميون والمتضررون من انيار النظام القديم > ممن عدوا امديولوجيا الانوار 
مسوولة عما حل بهم من کوارٹ . فقد قال الاب ساباتیه دي کاستر : «کلما 
استنارت الشعوب » زاد شقاؤها» وكانت الردة اللاعقلانة باتجاه اللاهوت > 
فقد قال شاتوب ران في کتاره «(عبقر ده اللسحية» : «ان آواخر اند ولوجينا وقعوا 
في خطا كبير حين فصلوا تاريخ الفكر الانساني عن تاريخ الاشياء الإلهية 
وزعموا أن تاريخ الاشياء الإلبية لا فضي الى شيء ايجابي ١ء‏ فما الحاجة إذن 
الى معرفة عمليات الفكر إذا لم تكن المدف ارجاعها الى الله ؟» ء ولكن منظر 
اللاعقلانه ؛ جوزضف دي ميستر يو كد أن «الدولة بحاحهة الى الدين حاجتها الى 
السساسة وكان دي ميستر هدا نصيراً للحكم الملكي المطلق وعدوا للشعب » تصيرا 
للايديولوجيا الدينية بل للكاثوليكية ضد جميع الاديان وعدوا للعلم وللعقل بهلل 
لٰحاکہ التفتيش الهمجة اللاعقلانية ويصفها بانها أكثر محاكم التاريخ انسانية 
لانها حفظت الكاشولكية من الهرطقات بقول : «ان التاريخ يجيب أن أكثر 
الحكومات طبعية النسبة الى الانسان هى الحكومة الملكية ء٠‏ وان أكثر الملوك 
قسوة واستيدادا وتعصباً هو الملك الشعب ء٠٠‏ العلم نوع من الحامض الذي 
بذيب كل العادن باستثناء الذهب (أي الدين) وما من دين »> باستثناء دين 
اخ اوی کی ن مه ان ا 9 

ولكن إذا كان كل اتباع الثورة المضادة قد انضموا الى اللاعقلانية ۽ فلا 
بمنى آن معسكر اللاعقلانية برمته قد اتنضوى تحت لواء. الثورة المخادة ٠‏ بل 


ان هناك من بؤكد أن اللاعقلانة فى بعض مظاهرها كانت احتحاجاً ثور على 


العقلانية منذ اتضح أنما ايديولوجيا خصوصية لطبقة خصوصية »> وحرك 
الاحتجاج هذه فر أسماه الوّرخون » الرومانسية ء 

كان مذهب المساواة الطبيمية » الذي قامت الابدىولوجا العقلاثه عليه 
مذهاً ثورةً لانه منقض اللامساواة الاجتماعية في ظل النظام الاقطاعي وكان من 
مصلحة ال به الصاعدة أن تكون عقلانه » لان العقل تحريد والتجريد 
شمول والشنول 5 تفي للخصوصة التي ت نىرر اللامىأواة . 

ان هده الفسولة المحردة التى أوصلت البرحوازية الى الحكم تحولت هع 
البرجوازة الى سلا اللحفاظ على امتيازاتها كطبعة مالكة وحاكة ء فمادام 
الانان مساوا الانسان أماء القانون الطيعى للعقل ء فليس من فرق إذن إذا 
گان الأنتان ملكا او ندا ر جوازا أو غاملا ء إ4 أنسان وكفى والفتى 
والفقر لا يدل من ماهية الانسان » فلا داعي إذن لان تشكو الطبقة الفقيرة من 
فقرها ءء وهكذا أصحت الشموللة المحردة درعا و يحمي المحتمع البرجوازي بعد 
ان کانت سلاحاً دہ لمحتم الاقطاعي E‏ : ان الرومانسية لم تکن 
احتحاجا على العقل إلا بالقدر الذى ) كان فه الععإ NEN‏ نکن 
احتجاجا على الشمولية الا بالقدر الذي كانت فيه لعبة الشمولية تخدم المصال 
الخصوصة للبرجوازدة ء» 

عبرت العقلائية عن تفسها في الفلسفة وكرست العقل مصدرا للمعرفة 
والحقيقة ٠‏ وعبرت الرومانسية وهي في كل حال برجوازية تهتم بتحرر تفسها عن 
مها في اوكرتت الب ا الحعاق الطييا > وتك ايلاع اا 
حدث زبعد الحرب التابليم نة) : غي مسار الرومانبة آى في فترة بقظة القومبات 
فى القارة الاوربية » وذلك وحد الرومانسيين بين قضيتهم وقضبة الحربة 
القومية دون تناقض بذكر » مع احتجاجهم على الشمولية المجردة للبرجوازية 
الحاكمة ه 

قألوا لكل شعب شخصة خاصة متمیزة ولون تارىخی متغرد » والفرد باتتماگه 
الى شعب معين لا يبقى ذلك المواطن المجرد الذي شبه كل ا 
بقې ذلك «الانان العالسى» الذي اشكر عقلاتيو القرن الثامن عشر 


کے 0 کے 


أسطورته » فهوفة الفرد هي هوبة شعیه وامتداده لا نهائي کامتداد شعبه وعلى 
هذا الاساس قيل إن للروماننية اسهامات كبرى في تطور فظرهه الوعي- 
الانسانى:» فقد اكتش نت ان الشعور الجممي (آو اللسيكولوجيا الاجتماعة) 
اعطت اوي الاناي مشمو ا عينيا قاسبح ونيا قرييا بنج تيلا اروج الي 
ولا کان الالمان مث مشتتين في دول متعمددة فان الرومانسبة الالماتيه قد آهملت 
الحانب السياسي من RSs‏ يحدد هوبة شعب ما هو طابعه 
القومي الخاص الثابت مهما تمزقت الروابط الدولية آو الحكومية لذلك الشعب 
وهذا الطابع تجلى في اللاشسعور الجمعمي الذي فصر عن تفه في الموسيقى 
والاغاني الشعبية والاساطير واللغة والفن وكل أشكال الابداع الجماعي ء وقد 
آګد هردر (الرومانسي الالماني) آن لكال شعب حقيقته الخاصة وأصالته 
وعصقرته الهردة وتفى وجود شىء اسمه حقيقة عالمية أو انساثية أو قيمة شمولية 
ولخدة وكذلك فعل فة حن آاکد آن روح الشمب کلھا : تميش في مته 
القومية » كما اعتبر الالمان أن الموسيقى هي الفن القومي الاول للشب 
الالماني ١ء٠‏ أما هيجل فعلى الرغم م محاولته عقلنة التاريخ وتاسيس نظرية 
الوعی الانساني على ساس مثالي من مذهب الوجود قإنه ژگګد مدا خصوصة 
«روح الشمب» الذي بضغي على كل البنى الفوقية والايديولوجية طابعا مشت ركا 
وحتی «الروح المطلق» الواحد والشمولي ومحرك التارىخ لا بد آن نتحسد 
في شکل عيني خاص هو روح الشعب أو وعي الشعب » على أساس کل 
شعب سهم من خلال خوصتته (التي تح دد الہ لبنى الفوقية عنده) فى المأاهية 

مول قلروح الا ب ۰ 

وهكذا نرى أن جوهر مساهمة العصر الرومانسى في صياغة نظرمة الوعى 
الانساني تكمن في محاولة اعطاء مضمون ET‏ الوعي ونقله 4 
مستوى التجريد الشمولي (وعي عالمي) الى متوى التخصيص الميني (وعي 
قو ي) وبالتالي توسيع مفهوم الايديولوجيا بحيث لا شتصر على الافكار 
والنظرمات السياسية والاجتماععة والفلسغية (بصفها تاجا للوعي الفردي) 


۱١٣١‏ س 


وحستب نض شل المادات والتقالد والمشاعر الحمعية والخصائص القوسه 
والتسسية واللغوية بصفتها الكل المباشر للوعي الاجتماعي ٠‏ 

وإذن فقد ركز المقلانيون في :5 تصورهم للايديولوجيا على لحظة الوعي 
[الفلسفة والسباسة والاجتاع) وركز اللاعقلانبون على لحظه اللاوعي (الشمر 
البدائي والفولكلور ء٠٠)‏ ولان عالم الابديولوجا هو عملا عالم الافكار 
والمشاعر معا فلا بد لفهمه من التسيز ت اال امذكورتين الت س 
تركيبهما » فتاثير الابديولوجيا يمتد الى المقل الواعي والمقل الباطن معا ولا 
تكون الايديولوجيا فعالة ما لم يتم استبطانها وتموذها الى الفرائز والدوافم 
اللاشعوربة ولا تكفي سيطرتها على عمليات الوعي المنظم عقا ٠‏ 

الايديولوجيسا وال ركسيسة 

كشف ماركس أن الصراع الطبقي هو القانون الاساسي للتطور وحو المحرك 
الاول اللتاريخ > ومن هذه المقدمة العامة تكتسب الايديولوجيا مضمو؟ عينيا 
اتا قابلا للملاحظة العلمه ٠‏ 

فالايديولوجيا هي دائماً ابديولوجا طبقة محددة.» ولا وجود لايد لوجا 
لا طبقية في مجتمع طبقي » في إذن لم تعد سآ آو طيغ محلةا فوق التاريغ 
ولا تحلاً | «فكرة مطلقة» آو ! «روح الشص» بعد أن أصحت بساطة وجهة 
تظر محددة لطقة محلدة » ف «اقکار الطقة السائدة هي الافكار السائدة» 
و «الطقة التي هي القوة الاد بة السائدة في الحتسم هي أىضاً القوة الروحصة 
السائدة» و «الطقة التي تملك وسال الاتاج المادي هو ي آضا التي تملك وسال 
الاتتاج الفكري» آي آن «الافكار الائدة هى التصير الفكري عن الملاقات 
المادية السائدة» انها أفكار سادة الطقه E‏ وافجلز الايديولوجا الالمأية) 
السيادة المادية للطبقة علة سيادة أفكارها ولا عكس » فع لامي سيطرة الادية 
للطبقة تتلاشى حتماً سيطرتها المكرية » وحين تستر الافكار بعد زوال سيادة 
الطعة الى اججها فاها لا تر بصفتها أفكارآ ائدة . 

آما عن التعارض الذي يدو بيسن شمولية الاأيديولوجيا وبين أساسها 

ا 


الطبقي ا الماركسية لا ترى في ذلك خدعة تماما لان الطبقة 
الصاعدة التي تعطي أفكارها صفة الشمول » تتصور تفسها فعلا لا طبقة بل 
مشلا لکل الشي وهذا التصور ليس كاذبا لان مصلحة هذه الطبقة تكون في 
البدادة مرتبطة ال لمشتركة لكل الطقات غير السائدة » وخصوصستها 
لا تبداً بالظهور إلا حين تشع في التحول من طبقة صاعدة الى طبقة حاكمة 
وتستشهد ال ماركسية وامديولوجيا البرجوازية الصاعدة في القرن الثامن عشر 
كشال على عطلموح الفكر الطبقي الى الول » فقد بشرت تلك البرجوازة 
بفكرة «الاتسان العالمي» و «العقل الشمولي» ولكن مفكرى القرن الثامن عشر 
الکبار شان آسلافھم _ کہا بقول انجلز ‏ لم یکن بامکانھم آن بتجاوزوا 
الحدود التي رسمها لهم عصرهم ء وتلقدم الاخلاق أوضح مثال على نسبية 
الامديولوجيا وطبقيتهما » على الرغم من آن الاخلاق هي آكثر مظاهر 
الاديرلوجا إدعاء للاطلاق والشمول والخلود » فالاخلاق لا تكون أخلاط إذا 
لم تكن عامة » وإذا لم تكن موجهة الى كل الناس ٠‏ ومع ذلك قإن الاخلاق لم 
بک ربا ذلك ١‏ اقكار الخ وال مغلا جب و حف واف م جر 
الى خر ومن .مکان الى مكان ء قول انحلر : إن المصر الحدث وحده شتمل 
على ثلاث نظرمات آخلاقية كبرى تنافس فيما بينها في تحديد مفهوم الخير والشر 
وهي : آخلاق القرون الاضية المسيحية الاقطاعية › والاخلاق ا الحدثة 
وأخلاق المستقبل البروليتارة وفي المجتمع الحدث ثلاث طبقات : ارستقراطية 
اقطاعة a‏ وبرولبتارهة ولكل ا أخلاقها ا انجاز 
من ذلك : آن المشر تقون ع ن وعي او لا وعي آفکا, رهم الاخلاقة : من الشروط 
ا )اديه لوضع طبقتهم ء وبما آل المجتمع تطور عر التناقضات اللا اة 
تكون الاخلاق داسا طقةه » ومعنى ذلك ا نھا تىسىة وان محاولة افتراض 
أخلاقي آبدي > محاولة باطلة من آساسها : دون أن تعني اللسيية إنكار 
التاريخي » وإذا کان RT‏ 
العناصر الدائمه > فان آخااقا انسانة تعلو على التناققا تالطقة ومخلفاتها لن 
تكون ممكنة الا حين تزول التناقضات والتعارضات من الحياة المملية فعلا ء 


الايديولوجيا طبقية » والطبقة ليست مقولة ساكنة ولا آبدية والتاريخ 
الانساني ليس تاريخ طبقة بل تاريخ مجتمع آي تاريخ صراع الطبقات التي تشكل 
ذلك المجتمع وليست الطبقات في الصراع كائنة بل هي تكون : تولد وتنمو 
وتنضج وتزول وكذلك ولا ٠‏ فما هي وظيغة 1لايديولوجيا من وجهة 
النظر الصرا ع الطبقي إِذن ؟ 

ا بده في مجتمع الأضطهماد دی قف واشت زرا دتا ران کان 
الجتمع لا قوم على العف والا استحال قبام الجتمع ٠‏ فالمجتمع بملاقاه 
الاجتماعية والحقوقة المحددة لا بد أن بحظى بقول قسم كبر من أعضائه 
قبولا ذاتيا والا لما قامت مجتمعات » والسؤال هو كيف توصل المستغلون 
والمضطهدون والمحتكرون للسلطة ولنتاج عمل الآخرين » كيف بحعلون الاضطهاد 
مقبولا من قبل المضطیدین ۴إذا كان الحواب هو المتف ء قان المنف لا بستخدم 
الا قى الازمات لصبائة العشوة الاجتماعية آما قى الفترات المادة قان الننف 
الحض المكشوف بكشف واقعة الاضطهاد ويعريها ويجمل المقد الاجتماعی 
مستحيلا « لهذا لا سد للمنف (شان الاضطماد الطبقي) من أن بكون مقنعاً ء 
مسوهاً › متبط کا کون مشولا وهنا مجيه دور الابديولوجيا التي تستر 2 
عرى الاضطماد والمنف وتتتزع الاعت راف الذاتي ۾ حٹث کن وخلفة 
الايدىولوحاأ آن تمي الاشاء بغير أسماتها » تمطيها آسماء سامية تغلفها بضبآاب 
سنع شفافيتها » وتحلى ذلك فى الاقتصاد والاآخلاق ء٠‏ الفلسوف غر با الذي 

دعو التتحين أن سملو ليطعموا الاغناء الماطلين طالب أن وظبفة هولاء هى 
الوظنة تمسها المعدة تجاه الذراعين وشه افلاطون الفلاسفة بالراس e‏ 
بالصدر والشص االاحراء السقلى من الحسم وآغنة نوروشا البراهمائي» 
تقول عن الطبقات الاجتماعة الارسع : ان الكهنة ولدوا من ر س الال بوروشا 
والنلاء المحارين من ذراعة > والفلاحين من e‏ قلمنه + 

فالاخلاق مثلا (وهي لا تقل عن الاقتصاد اغراق في الوه الايديولوجي) 
تعلف واقعة الأاضطهماد بضباب التضحية وتعلم* المضطيدين ضرورة التضحة 
مقابل ما سيحصلون عليه من ماقا قي الال الآ وهن بارت نه عر 


۹ س 


الملضطهدين من دفع المكافآت الآن » على أساس انها تلبي حاجه المفطهدين 
[فسيا) إذ تصعد بوهم الواقعي الى سو أخلاقي وتعطيهم وهم الحرية فلا تعود 
التضحة اكراهاً وفرضا م ن خارج وأقما أختار راا آن المضطهدين 
محأجهة الى هذا الوهم الايد يو لوجي من أجل تموه واقعة الاتطاد ارف 

ي ي تنافی مع الحدود الدنا سن الكرامة الانسأنيه ٠‏ 

إن عحز الانسان عن مواجهة الاضطهاد وكونه مكرها على قبوله فإن 
مقتضیات کرامته تقتضیه آلا براه على حقیقته وهتا تنكو احاجته الى الايديولو جا 
التي قدمها له مضطهديه « وللمضطهدد. ن أبضاً کر امتهم الانسانة لا سسا اولئك 
الدين 5 بقرون ينهم وبين اتم آنھم محرد حلادین ولهذا فإ نهم تحاحة كذلك 
الى تمويه واقمة الأضطهاد والايديولوجيا هي التي تلبي هذه الحاجة » أن 
الايديولوجيا لا سيا حين تكون برداء آخلاقي أو ديني تهب الجميع تلك 
الطمانينة النسبية حين تلبي حاجاتمم الروحية » فالابديولوجا الاخلاقية مثلا لا 
تخص البؤّساء وحدهم على التضحية بل تطالب الموثرين أبضاً فتتيح بذلك للجلاد 
أن ظمر بمظهر المحسن الذي بحب الخير للاخ ر PEE‏ 
قولهم بشروطه وبالطبع فإن هذه «التضحبات الفردية» لا تخطر ببال اولئك الا في 
آوقات الازمات ٠‏ 

وهكذا تعكس الايديولوجا للطبقة السائدة من وجهة نظر صراع الطبقات : 
إ ‏ صورتها عن ذاتها ولذاتها وهي صسورة فاتنة تبعث فيا المجب في اغلب 
الاحیان ۲ صورتهما عن ذأتها ققدم للطبقات الاخرى لكي تبجل وتظم 
٣‏ صورة عن الطبقات الاخرى تحط من قيمتها في نظر تمسها وتحضها على 
الاستتلام لمصيرها حتى قبل المعركة أو حتى بدون معركة على حد قول هنري 
لوقیغر. ۰ 

فايديولوجا المجتمسع الاقطاعي عكست : ١‏ س صورة الاقطاعين في نظر 
ا سی کفر سان * ۲ س صورتهم في نظر الظقات الإخرى كبلاء وسادة . 
۳ _ صورة الطبقات الاخری کاقنان ورعاع . 

وايديولوجيا البرجوازية عكست : ١‏ _ صورة البرجوازية في ظر تا 


۷. 


كحاملة للعقل الانساني وحامة لمبادئه في تنظ ا ت ور ي و 
الطبقات الاخرى كراعية للحرية الانساية وقيمة على الخير والتقدم . 
۳ صورة الطبقات الاخرى كعمال (طيبين أو سيئين » منضبطون أو مشاغبون) 
ابع ماركس هجاء الاءديولوجيا الذي كان 6 قد بسا وان کانت 
دوافع ماركس مختلفة تماما > إذ لم يکن مصدرها «الايديولوجا» انما عحز 
الايديولوجيا ها عن التائ في الواقع ٠‏ فإن الاإيديولوجيا الالايةء آي في 
شكلها الالماني بوجه خاص كانت تمثل فن المرب من آكواخ الواقع الى قصور 
الافکار والتصورات ۽ فقد کانت آلمانا آسبق الامم آلاوريية فى دخول عصر 
الحركات الديسقراطية والقومية (في منتصف القرن التاسع عشر) ولکنھا کات 
أكثرها تخلفاً خي انجاز الشورة الديمقراطية والقومية ء وريما كانت أسبقيتها 
هي سبب تاخرها فافطلاقتها الد مقر اطية والقومية المبكرة في بداية القرن 
السادس عشر (الاصلاح اللوثري وحرب الفلاحين) قد قد استهلكت قواها اللقدمة» 
کما آن قمع حرب الفلاحين عام ٠٠٠١١‏ قد ترك < جراحا عسقة فاستسلمت 
«الىۇس الالمافي الذي خيم كاللعنة ولكکن في الوقت الذي ګانت فبه المانا 
ترزح حت وطاة بو سها المادي الاقتصادي والسياسي وتتخلف عن مواكة الامم 
الاوربية الاخرى في قفراتها الديمقراطة البرجوازة » فإنها سبقت هذه الامم 
جميعا في الاتتاج الادبي والفني والفلسفي وظهرت في النضف الثاني من القرن 
امن عشر عبتربات : شيار وغوته في الادب وباځ وهاندل في الوسیش ‏ 
ولاسنتر وګانط ولیسنج هيحل › فكأن الملقفين قد آتروا «الهرب من الواقع 
الخاتق ليلتجئوا الى عالم الل الاعلى» (بوتيجيلي) وکن «النقض في التطور 
التاريخي قد وجد معادله في فرط التطور الايديولوجي والنظري» (التوسر) وکان 
ماركس قد آدرك أن فرط التطور الايديولوجي كان تعومضاآً عن فقص تطور 
لمانا التار ریخي السياسي الاقتصادي فقال : «لقد سار تحرمد الفكر وتسامبه 
المتكبر جنا الى جنب مع ضيق الواقع الالماني وتفاهته» فا بحققه الافطيز 
على صعيد الاقتصاد والفر نسيون على صميد السياسة يكتفى الالمان بتنظيره ء 
فکان «الفلسفة الكلاسكية الالمانة هي المعادل ا لمغالي للاقتےاد السياسى 
۷١‏ س 


الانجليزي وللاشتراكية الفرنية» وهکذا کان ماركس يمد الايديولوجيا 
تاريخ الانيا بالفعل ولكنها تاريخها اللعمكوس وان التطور النظري الالماني هو 
«اتطور ايديولوجى ستاب ليس ل عة بالعسكلات والاهياء الواقعية التي 
يعكسها» و «لما لم يجد اليجليون الشسباب لدى البرجوازية الالمانة الدع 
اللورئ اللي لاء الود ا ف كى ال خرار هة الم 
لاء ارف أنفهم مكرهين على أن ظلوا حركة ابديولوجية» (اوغست 
کروی نی ان غد داف ام عل سات ا ا 

ضوح » لا اشن خوض النضال الا على صعيد الايديولوجيا» (بوتيجيلي) ٠‏ 


وغي هذه الفترة آي الفترة التي تحولت فيا الايديولوجيا الالمانية الى بديل 
لواقم اتمصا ل ما رکس الات كن الغا اليسارين متحهاً تحو العا ل السياسي 
وقد ls‏ قطيعته مع اليسار الهيجلي في «العائلة المقدسة» ثم «الإيديولوجيا 
الالمانية» ودا ا للايديولوجيا ينقد جماعة اللنقد النقدي (آي اليسار 
الميجلي) فحين انطلق هولاء من الشق الثاني من اطروحة هيجل مؤكدا أن العقلي 
هو وحده الواقعي فحددوا مهسة الفلسفة انها مهمة نقدية وحيث كان الو ضع 
في ألمانا سمشل العمل خد كان نقد مو مسار الوة نخ من آسی وظاکف العقل 
ومن غا تود لدی الک لكثيرن متمم «الوهم بآن الشور د لن تحدث على صعبد 
الوقائم j‏ ل في الضماثشر » وقد كت درونو اور آحد زماء الحركة الهحلىة 
الشابه ۱۸٤١‏ رسالة بقول فيها : «ان النظربة الآن هى أقوى أشكال. العمل » 
وليس باستطاعتنا التنبؤ بالكيفبة التي ستصبح فيها عملية» وهذا ممثاه أن الناء 
الوضع القائم يمكن أن يتم على صعيد النظربة وحده » وان حركة النقد بسكن 
أن تكون منفصلة عن الحركة السياسية والاجتماعية » وقد نشر الاخوان برونو 
وادكارباوؤر في صحمتهما «الحرمذة الادسة» عام 4 مقالا جاء فه : «ان 
النقد لأ شخذ موقا ولا رد آن ولف حزما ع ان النقد متوحد ء«. متعال على 
کل شیء» . 

إن هذه الثورة النقديية » كقسغت الاصول الطبقية البرجوازبة للهيجل.. 
السباب وكشفت في الوقت تسه نزعتهم التخبوبة وتعاليهم على الجماهير 


— 1۷۲ 


وازدراءها » فقد أعلن برونو باور انه «كان محكوماً سلفاً على الاعمال الكبرى 
في التاريخ بالفشل وبمدم دوام التأثير لان‌الحماهير تحمست لها > أما اليوم 
فان ف عرف آین بغي عليه أن le E‏ : في لفظيَة 
الحماهير وأوهامها وخمولها *+ء» 

وبهذا (النقد ووظیفته وحدوده) شر اتهصال مارک عن الهيجليين الشباب 
من المرحلة التي كان ما 8F‏ فيها ديسقراطاً رادیکالاً آي قش آن بصب ما رکس 
مارکا .ء اذ سحل تقدما مطلقا (لا نسيا) على مثالية النقاد النقدنین باكيده 
على آن «سلاح النقد له ني عن نقد السلاح ء وان القوة الماديه لا يمکن 
قهرها يعبر القوة المادية» وبقوله : «ان النظريه تصبح قوة مادهه عندما تستحوذ 
على الجماهير» بدلا من تعالي الميجليين الشباب على الجماهير وازدراكهم لها ٠‏ 
إن ماركس لم برفض مشروعهم في «اضلاح الوعي» إلا بالقدر الذي آراد فيه 
ذا المشروع آن کون بدیلا لاصلاح لحتس تفسه ومن هنا تفه موقف 
ما رکس وتقده لنقد الدين ن المسحليين الشباب تصوروا انهم بانجازهم نقد 
الدين قد انحروا ققد العالسم وتصوروا نهم بفضحح الافكار الدنبة السائدة ة 
دمرو! النظام الاجتماعي السائد فعلا ء آي أن النقد الديني كان نقد e‏ 
برآي ماركس وان النقد الايديولوجي وان کان ضروريا فإته غير كاف 
فالايديولوجيا » من حيث انها وعي كاذب » لا تادر سرح التارمخ بمجرد نقدها 
من وجهة نظر فظرية أو ايديولوجية » انها لن تغادره ما لم تير الاوضاع 
السياسية والاجتماعية والاقتصادية التي تجعل البشر بحاجة الى الاإيديولوجيا 
بوصفها وعيا كاذب ء أي مادامت الابديولوجيا تلبي حاجة واقعية للبشر فإن 
تقدها لا يكتمل آلا" بنقد العالم الذي بولدها أو نقصه » فالدين كمظهر مكثف 
من مظاهر الامديولوجيا طبي حاجة انسانية واقعية طالنا أن الدين هو «النظرءة 
العامة لهذا العالم ء٠‏ منطقه في شكل شعبي ء٠‏ والكابة الدينية تعبير عن الكآبة 
أنواقعية من جهة a‏ الواقعية من > جهة ثانية ٠‏ ان الدين 
تنهيدة الخليقة المضطهدة ١ء‏ روح شروط اجتاعية ا الرزوح» (مارکس ۴ 
نقد فلسفة الحق الهمحلة . 


a 


ان الاستلاب الديني هو تتيجة الاستلاب الانساني ولس المكس »> الدولة 
والمجتمع بنتجان الدين ذلك الوعى المعكوس للعالم ء لاتهما هما تمسهما عام 
e‏ + آل الدين وا الخالي زلکاء. أن الانسانسي لان الكائن 
الانساني لا بلك واقعا حقيقيا» (المصدر تصه) 

«لا نحش عن سر الیهودې غي دنه ؛ > بل لتبحث عن سر الدين فى اليهودى 
الواقعي» (المصدر ھه) + وقد قل ان الفترة ا الشاب 
(یین )۱٣٤١ ۱۸٤٩١‏ هي نضاله للتحرر من الاوهام الايديولوجة وعوده الى 
أشياء التاريخ الواقمية ء وقد جاء ذلك التحرر ر على هة هجاه بصف الايديولوجيا 
بما ي : 

ان الايديولوجيا وهم » والايديولوجيون هم فئة من الناس تملك » 
تيجة تقسيم العمل الى مادي وفكري » 0 من أوقات الفراغ لتتخصص في 
فن صناعة الاوهام لحساب الطبقة التي تقدم لها ما تحتاجه ٠‏ وببدو أن ماركس 
في تلك المرحلة قد تبنى نظريسة فيورباخ عن الايديولوجيات » آي النظرية التي 
تقول ان «الایدیولوجیات الد يشة أو الرمنيية هي بي اغالب محا و لات لا یحاد 
تعو بض مئالي عن لبس الواقمي» « 

الايديولوجيا وهم معكوس لاتها وليدة عالم معحكوس ٠‏ 

إذ؟ كانت الاد يولوجا امتدادا مثالا ومعكوسا لعلاقات البشر الواقعية › 
فليس الوعى هو الذي بحدد الحياة بل ان الحياة هى التي تحدد الوعي ٠‏ 

الايديولوجيا لا تغير العالم بل تغير تهسير العالم ء 

ان هحاء ماركس للايديولوجيا الالمانية لا يمني آن تحرره من ضبابها هو 
فخرر من الأيدولوجا كل مطلق 4 ل ونا أمكن القول ا 
الايديولوجيا في الاربعينات كان تحررآً ايديولوجا بدليل أن اللعة التي نقد 
الايديولوجيا كانت له ابديولوجة ءقلم یکن تصور مارکس في e‏ 
الشيوعية » تصورآ عليآً بل فلفاآ ووصل ماركس الى الشيوعية عن طرق 
المذهب الانسانى الموروث عن القلسفمة الكلاسيكية الالماتية وعن المذاهب 
الاشتراكة الطوباوية قبل آن بصل اليا عن طربق الاقتصاد السياسى ٠‏ وهذا 


— ۱۷ 


ما ينه قول انجلز : «لو لا الفلسفة المثالية الالمانية لما وجدت قط الاشتراكمة 
الملمية» وعندما كان ماركس بمارض «في الامديولوجيا الالماية» «الاشباح» 
و «الاطياف» وغيرها من العبارات التي كان الهيجليون الشباب يسمونها : 
الانسان والاوحد ووعي الذات وروح الروح فإن معارضته ظلت تعتمد على 
مقولات فلسفية مثل : الانسان الواقعي والانسان الميني والانسان الشامل ١ءء‏ 
وم تكن الشيوعة في نظر ما ركس حتى تاريخ كتابه «الايديولوجيا الالمانية» 
سوى مل أعلى بغي على الفلسغة أن تحققه في العالم ء وفي طك الفترة » 
کان تسيز ماركس بين الفلسفة والامديولوجيا تمييز؟ حاداً »> حيث كانت الفلسفة 
عنده راس العالم » والايديولوجيا محرد ررد فارغه طصلة تعيش على هامش 
الفلسفة «ان الايديولوجيا هي شموذة الفلسفة ونسبتها الها كنسبة الميجلين 
الشباب الى هيجل » وماركس لا بحتج على الفلسفة الا حين تنطوي على ذاتها 
وتأبی أن ترج تصسها في الوقائع اليومية آي آنل ماركس کان نصراً متحسا 
للغلسفة ولكن الفلسفة الملتزمة وذلك بالمهنى الذي قصده في افتتاحية «(صحفة 
کولونیا» من قوله : «ان الفلاسغة لا ينبتون كالفطور » وانما هم ثمار عصرهم 
وشصبهم ٠ء‏ لال الروح التي تبني الافظة e‏ الفلاسفهة هي 
تهسها الروح التي تبني السكك الحديدية بأيدي العمال ء ان الفلسفة لا توجد 
خار۔ ج المالم كما آن الدماغ لا يوجحد خارج الانسان ء٠‏ وجل ما هناك أن 
نة قد احتكت بالعالم عن طرق الدماغ قبل أن تلمس الارض بقدميها »٠٠١‏ 
(العدد ۰۱۷ (\AfY‏ > 
وفؤكکد ماركس مرارآ حاجة المالم الى الفلسفة » فإذا كان العام محرر 
اتطلسفة من مجانيتها فإن الفلسفة تحرر العالم من الاعقلانيته » والفلسفة بدون 
العالم كالجسم دون قدمين والعالم يدون الفلسفة کاحم دون رآس والفلسغة 
حين تحرر العالم من اللافلسفة فإنما تحرر تفها مم ا رر 
الفلسفة من تقصها فا ننا محرر تسه من الفلسفة » بممنى رفض الفصل بين النظر 
والعمل بابك صورة ٠‏ 
ان مبرر وجود الفلسفة هو تقص العالم وان وظبفة الفلسفة هي آن تحدد 


کاو کے 


للعالم الناقص كيف بکون كاملا ومادام في نقص ون صوت الملسفه الاحتجاجي 
سملو ورخ وبهذا الممنى الذي تردد كثيرآ في بحث ماركس (الخلاف بين 
دیسوقریطس وابيقور) (المختارات ۱۲ ص٤۲)‏ يكن القول إن ماركس قول بنهابه 

عصر الابديولوجيات + 

والقوة المادبة القادرة على تحقيق e‏ الطبقة (البروليتاره) التي 
نتحسد فها تقص العالم أي أن الطبقة التي تئن تحت وطاة العالم الناقص هي 
صاحة ای ر کر و کک وان ام ل ا 
شمولية وهي لا تستطيع أن تحرر تفسها الا إذا حررت الكل » كل المجتمع » كل 
الات عا ر ما ردد ى ود فة الق عند هیحل») ۰ 

«تجد الفلسفة في البروليتارها اسلحتها المادية كسا تجد البروليتارا في 
الفلغة انلها الفكرمة» وقد طر الى التضامن بين الفلسغة والبروليتارا 
بمثابته حجر الزاوية في تطور ماركس الفكري » في مرحلة الشباب التي أعطى 
فيها الايديولوجيا ذلك الممنى السلبي » كما نظر الى تطرف ماركس في هجاء 
الايد يو لوحا في تهاب مرل الشبأب بمثانته رد فعا ل منطقي لتطر فه في مل دحها 
في بدابة مرحلة الشباب » وان تطور ماركس من مرحلة الشباب الى مرحلة 
النضج أي من الشيوعية القلسفة الى الشوعيه العلمة تمير باعادة النظر في 
موقغه الايديو لوجي (الهحاء أو المدم) الى موقف التحليل والنقد الذي یتسہ 
تميق جداي للملاقات بين الحيناة ولعي جاوز صياغات «الايديولوجيا 
الالمانية» ٠‏ 

فلم تعد الابدیولوجیا وها کا في «الايديولوجيا الالماية» وانما هي جرزء 
من شان امحتسر ولها وظبفة احتماعة محددة كما حاء قي «مقدمة نقد الاقتصاد 
السياسي» حيث محلا ل المجتمم الى ة تة وبنية فوقية (ايديولوجا) لبعد 
تر که في مفهوم أشمل هو «البنية» بصفتها محصلة عينية للحضل ين السنيتين 

اذا کا: ت الانديولوحياً تشسكل جرا من شان الملجتمع فمعنى ذلك انها تتمتع 
بشيء من الاستقلال الذاتي وهذا E‏ ما جاء فيي «الايديولوجيا الالمانة» 
مر ن أن الؤعي (الايديولوجيا) ليس له تاریخ أو تطور او استقلال تسب 


NA 


ومارکیس عترف فعلا بهامش من الاستقلال النسبي للاید يو لو جیا في ملاحظاته 

عن الفن ا القديم في مقدمة ««نقد الاقتصاد السياسي» التي كتبت عام 
۸۷ حین قول ان الفن مرتبط بالشروط الاجتماعية لنشأته والصعودة و 
في ان ن نقهم آن الفن الاغر يقي والملحمة مرتطان د یبعض آشکال التطور الاجتماعي 
وأنما ان تمهم آن الفن ما بزال E EE‏ 
الإحتماعية التى ولد فيها » ء 

والفلسفة بصفتها آكثر مظاهر الايديولوجيا تجريدا هي كذلك أكثرها تعالاً 
على قافون السببية الميكانكة ا ةه ولها درجة کیرد . من الاستقلال الظاهري عن 
القاعدة الاقتصادية. المادية » فتآثير العاممل لاسا هو اثر غير مباشر وهو 
إذن شرط من الدرجة الثانية > وانجلز بؤكد التضامن اللامباشر بين العامل 
الاقتصادى وولفلىفة فبقول : إن « الانعكاسات السياسية والحقوقية والاخلاقية 
لها التأثير الاهم على الفلسفة» فإذا كان ماركس وانجلز قد قاما تفي وجود أي 
تطور أو تاریخ للایديولو جیا في «الايديولوجا الالمانية» فان انحلر فيما تلا من 
کتاباته قد أكد على العكس أن الابديولوجيا لا تكتسب صفة الايديولوجيا الا 
اذا تيح لها RES‏ يخضع لعير قوانىنه الذاتة > وامكانة 
التطور الذاتي 7 من كون المادة الايديولوجية تاج ذهنا قابلا للتوارث 
وقابلا بالتالي لان يجيا حياة سستقلة في الثاهر > کما أن انحلز سز بین مضمون 
الايدىولوحيا وشكلها المستقل وبهذا المعنى تكون الايديولوجيا قابلة للتمتع 
بالاستقلال الذاتي الحقيقي » وهناك من الامديولوجيات ما يتقدم فيها الشكا غ 
المضمون وبالتالي تکون در رجة استقلالها (النسبي) أكبر » مثل الفنون التي کون 
قيها الشكل الجمالي محددا للمضمون كالرسم والموسيقى . 

إن الاإيديولوجيا فاعلية على ذاتها وعلى القاععدة الاقتصادية فجمسع ا 
الايديولوجيا (الغلسفه والدين والادب والحقوق والسياسة و ١ء٠)‏ بوثر بعضها 
على بعض وهي بمجموعها تؤثر على الوضع الاقتصادي » __ِ 

فإذا کان ماركس في فترة هجاء الايديولوجيا قد رآى فى فرط تطور الحس 
النظري الالماني استلاباً وتعوبضاآً عن البوّس الواقعى » ليشير الى عحز الفلسفة 


= الفلقهة ت٣‏ 


عن يبر الواقع وإذا كان قد أقام نوع من التعارض اليكايكي بين فهم العالم 
وبين تمره » فإن اعادة تقوم الاديولوجيا فى ضوء المادبة التاربخة قد أعادت 
للنظربة اعتبارها بصفتها لحظة أساسية في فهم العالم وتغیره فی آن معا ۰ 


کارل مانهایم (1۱۸۹۲ - )۱۹٤۷‏ والایدیولوجیا 


تحظى الابديولوجيا » لا سيما فضي مجال قضابا الوعي المجتمعي » باهتمام 
كبير » فى المولفات والمجلات والمؤتمرات الدولة » الفلسفية والسوسيولوجية » 
وذلك لما لها من تاثير في وعي الناس وسلوكهم وصراعاتهم الطبقية » قإن رغبة 
الرآسمال الاحتكاري في اليطرة على تفكر الناس الدين تزعزعمت تمہ 
بأسسس الايديولوجيا البرجوازية » تققود الى تفس ديد الضمط الايديولوجي 
والنفسي عليهم » إضافة الى الصراع الايديولوجي المستمر بين النظامين 
الاجتماعيين التناقضين (الاشتراكي والرأسمالي) والنمو الجديد لايديولوجيات 
حركات التحرر الوطني في دول نيا وافريقيا وأمربكا اللاتينية والطابع اللاانساني 
والبربسري الفاشى المنصري الذي تسم له ردود الدول الرأسمالية على 
ايديولوجيات التصرر الوطنشي وما تعكسه هذه الايديولوجيات بين مواطني 
البلدان الرأسمالية من توتر وخوف وقلق ٠‏ 

وقد فسر مانهام مسسالة العلاقات المبادلة بين الابديولوجا والمجتمع وبين 
الايديولوجيا والعلم تمسيراً لا بخرج بىجمله عن وجهة النظر البرجوازية 
الليبرالية فاعتير تهسيره بمثابة رد على المفهوم الماركسي لسور الايديولوجيا في 
الجتمع «٠‏ 
فالعلم عند مانهايم ‏ موضوعي » حيادي » لا بعترف بالعوأطف في حين 
تظل الايدبولوجيا متحزبة » طبقية » ذاية تشه العم الحقيقي المتعلق بالواقع . 
وقد لل هذا المفهوم ادا إلى أن أصبح الاساس في نشوء الكثير من النظريات 
الردينة وفي مناقشة أفكار علماء الاجتماع من نمط (بل وليبسيت وغيرهما) ٠١‏ 
فقد ظر (مانهايم) الى علم الاجتماع بصفته نظربة حدثة للمعرفة والنظريات 


— ۷۸ 


الحتمعية وأراد وصح نظر يته مقا بل علم الاجتماع التجريبي الذي تطور تطور' 
كبيرآ في فترة ما بين الحربين المالميتين ٠‏ 

ان آبرز ما يميز أعمال مانهايم » محاولته » توضيح الموقع التارمخي للشقفين» 
ومعالجة الارتباط الوظيفي لوجهة نظرهم بفئات اجتماعية مختلفة ع وكذلك فصله 
بين المعرفة العلمية الطبيعية والمعرفة المجتمعية واختلاف نمط المعرفة التي يلها 
كل من العلمين ء حيث تهدف العلوم الظبيعية الى معرفة العام الضروري 
اتقانوني » وبالتالي التسيم والتمبير الأجالي عن طواحر وعصليات 

فرق مانيايم بين نوعين من الفكر الاجتماعسي ا لمشوه : الايديولوجيا 
واليوتوبيا .تقس الايديولوجيا الى تبي ايديولوجي اغعزالي الى تعيير جمامي 
بآخذ الانسان بالنوع الاول » عندما تنظ ر'فئة اجتماعية معينة الى أفكار الخصم 
وتصوراته على أنها تصورات تشوه الواقع بصورة واضحة » هنا يمكن أن 
شتس الامر على قائمة طويلة من التشوه بدء من الكذية المقصودة الى 
التحريف شبه الواعي » وبدء من خداع الآخرين الى خداع الذات ء آما تعبير 
الايديو لوحا «الجماعي» تی استعماله لوصف «الهيكل الفكري الجماعي 
الكامل» لفئة اجتماعية أو لمرحلة كاملة على انها «مشوهة» ٠‏ ان جذور الاتقصالية 
الايديولوجية ذات طبيعمة ذاتية آو ية » وتبدو الايديولوجية «الجماعية» 
ةه بشورة موشرعة 4 من خلال محل اة الضر الإجاعة واشة ;ع 
ويرى مانهايم أن الايديولوجيا تلام مصالح الفئات الاجتماعية المسيطرة التي 
تتضسن المحافظة على الوضع القائم ء الا انها مصعدة وبالتالي فهي تحمل طابعاً 
محافظاً ٭ ومن وحهة نظر الحتسة ا للوعي فهي اما أن تکون قابعة أو 
غر واقعسة > أي آنها لا طاق مح النظام القائم المحدد للاشاء » وتندو 
الاندىرلوحات ضرورنة آضاً من خلال عوامل لہ تكن بعد قائمة في زمن نشو هاه 

آما النظربات الاحتماعة للشات الاجتماعة المعارضة آو المضطهدة فان ' 
مانهايم بصفها على انها يوتويا ء فاليوتوبيات ثورية تهدف الى إزآلة الوضع 
القائم » الا انها أيضاً مصعدة وجودة » لانها ترى فى الللوك أساساً لعوامل 
E‏ اتح ق في الوقت نه 


۹ e 


يقول : تكمن مأساة الفكر الاجتماعي الأنساي فن آنفبهة: إما أن يكو 
محتعاً من خلال الواقع الاجتماعي الذي لم يعد يوجد ء» حيث تتعاسل مع الفكر 
الايديولوجي آو من خلال الواقع الاجتماعي الدى لم يوحد بعد حیث تعامل 
مع الفکر ر اليوتوبي ءأي ان تشويه الواقع الحقيتي وفرينه > قائم في کل الحالات 

ولا كان مانهابم يصف كل وجات النظر وكل التصورات دونسا 
TO o‏ الحقيقي» فإنه بقضي بذلك بنفسه على مقولته 
الاساسية حول الحتسية الاجتماعية للعلم ٠‏ فالمعرفة تصبح هكذا وفي جميع 
الحالات معرفة مفرغة ٠‏ آما الشيء الصحيح فهو حقيقة آن هناك مصالح لفات 
وطبقات اجتماعية ممينة تشسكل في حقبقتها عامل لافراغ المعرفة المحيحة 
للواقع ٠‏ ان مانهايم توصل الى النتيجة » غير المثبتة > بان مصالح جميع الطبقات 

هي التي تحطم العلم وفي کل الازمان ٠‏ 

لا بجوز في رآي مائنمام » بحث الوعي الجتممي من مواقع طبقية 
واحدة ذلك آنه يتم في هذه الحالة تكوين ع ابديولوجية تحوي كل الأخطاء ونقاط 
الشدم التي يشل عليها مل هذا النمط من الىني + 

لهذا نجده بقدم مقولته القائله باس دال ما بسمى سوسيولوجيا المعرفة 
«بالعقيدة الايديولوجية» ٠‏ بقول مانهايم « من خلال النظرة البسيطة حول 
الايديولوجيا » ٠‏ تنشاً اليوم سوسيولوجيا المعرفة التي تهدف بشكل رئيسي 
الى اون وهات الطب اة القبفة » ۷ هكل هدا ارط فة 
ایدو لوجیا « بل تاریخا أبدبولوجيا اجتماعيا بتوجب عليه دون مراعاة التحزب » 
البحث اينما كان » وبصورة خاصة »> في العوامل المتعلقة باي وضع اجتماعي 
قائم » ان التاريخ القائم على الاجتماع الت الانسان المعاصر باعادة النظر في 
محمل آحداث ارخ سن خلال توم جدید ن 


مايل «التظريات الإيديولوجية» با قي ال ا »> ميزتين » فهي تقدم آول 
حلا لمساآلة نسبية المعرفة الاجتماعية » كما اتها تنفي ثانا التحلا, المتحزب 


— ۰ س 


حيد الحانب» وذلك انطلاةً من حققه أن متودولوحتها تستند ا الى عر کت ن 
و المختلفة لوحهات النظر الطقة المخلفه ٠‏ 


CaS SE‏ _ على سبيل المثال _ مسالة الدور الخاص 
للشقفبن فى التوصل الى المعرفة الحققبة للواقع الاجتماعي »ء لقد اعتقد ماتهايم 
العلم اال فقط فی عالة اة ¿ وذلك عندما تہ وضعه هن 
ل ما س ا الد ا ن بحربة ولا برتبطون بابة مصالح اقتصادية 
E‏ ج الطبقات ار الماع ا ا 
شكلون فى رآه » فئة خاصة ومتسزة وذلك عندما تكون الحتسة الاجتماعبهة 
لفكرهم ضعيفة جدا » تتيجة لذلك بمكنمم التوصل الى ما لا بمكن التوصل 
اليه من قبل الطبقات والفئات الاجتماعية الاخرى التي لها مصلحة عميقة في 
فظة على الام الوأقلع أو ازاتة من خلال رة شاملة » ت فيا تجاوز 
ةة او فة واخادةا ٠‏ يدعي مانهايم آن الفقفين وحدهم 
ھہ فی وضع ا من ابحاد «مر كب» من مختلف النظربات الحزبة والتوصل 
رالتالى الى الحتتة الوضوعة . 
بقول مانهام إن المحقف بن في المجتمع الحديث ينحدرون عملا من جسيع الفئات 
الاحتماعبة فالحامعات تستقل أشاء ال والبروليتارها وسكان الر ف 
والمدىنة والكائولىكى والىر وتستانت وتققوم تصقلهم ٭ وتمتع حع هو لاء 
بصغة واحدة تربط فيما بينهم وهى العلم ء «من , وحمة النظر الطلىقة 2 
متانا تاتا شدندا الاخد هہ كوحدة »> نمأ توحد FE‏ اجتمآعة 
بين مختلف فئات الحقفين : أي التمليم الذى بر بط ينهم ا 
ان التراث اللي الفح كه بکد على الیباء نحو لبذ الخلافات الموروثة الفئوبة 
والممنة وفي اطار التملك بسا بتوحد المتعلمون الاقراد من خلال هذا العلم» ٠‏ 
أن هذه الوحدة لا بودي الى عبادة متححرة ء بل الى وحدة تكاملىة 
تبقى فيها الخلافات النأبعة من الاصل قائمة الى درجة معينة » «وكلبا كات 
الطبقات والفئات التي بنحدر منها المخقفون عدىدة » كلما كان مستوى التعلم 


س ۸۱ س 


الذي يربطهم أكثر تنوعاً ومتعدد الاقطاب ضمن اتجاههم الواحد »> ان الافراد 
يسهمون هنا » بهذا القدر و ذاك في جميع الاتجاهات التنوعة المتصارعة ٠‏ 

کل هذا بدي _ حسب رآي مانهايم ‏ الى تهيئة المقدمات نحو قكر حر 
غير متحزب » فالتعلیم يزيل ان لم یکن بشکل کامل » فبقدر کبیر _ أحاديه 
النظرة الى العام التي متها الفرد انطلاقا من منبته الاجتماعي ونظام E‏ 
الخ » بكلمات آخرى . ان التعليم يضعف المصلحة الطبقية والمعالجة المتحزبة 
لقضاها الواقع الاجتماعي وتي بمفهوم يتسم بالتنوع والشمول حول الواقع > 
ان المقفين بشكلون في النهابة » كما بقول مانهابم » فئة غير طبقية نسبا 
وقادرة » مل بتوجب عليها ايجاد المحصلة الكاملة لمختلف اتجاهات العصر 

لیس استنتاج ما نها بم هذا الا وهم مثقف برجوازي _ ليبرالي »> فلم يوجد 
ولا نكن أن يوجد في تاربخ المجتمع آي علم اجتماعي مجرد عن المصالح » 
فكيف يمكن وضع ظرمة مجتمعية لا تلامس بهذا القدر و ذاك مصالح الطبقات 
الموحودة ؟ 

آما فيما بتعلق بالالتزام الطبقي فمناك آمام المقف امكانيتان : فهو اما آن 
بدافع عن و العلةة التي شا فيا ويضع علمه الكتسب بهذا القدر أو ذاك 
ق مصلحة الطرح الواضح واللموس لمفاهيم هذه الطبقة أو أن بنتقل الى 
مواقم طبقة آخری وبیخدم ا 

وقد تابع مانهایم في آعماله عدد من عاماء الاجتماع (الامي ر كي جء س 
رو و وت ا کان ان کل اد خا کی وی شود وق 
من الافكار التي لا تمكس الواقع » بل تمل نظرة أو ظرية تالح الحقاق 
المتعلقة بالحاة الاجناعية من وجهة نظر نموذج معين بعية ملائمة الواقع مي 
صورة موضوعة بصورة مسبقة من أجل اثبات صحة هذا النموذج » فالايديولوجي 
لا متم با معرفة العلبة للحقيقة بل بنموذجه اللياسي أو الفلسفي فقط ء تشكل 
الانديولوجا مرکا من الحقا شس ق والادعاءات مرتبة نشکل شرل نىوذحا معنا ٤‏ 
ودعي روسك بوجود خلاف جوهري بن علم الاجتماع والايديولوجا > 
نة الاعال والافکار کالنموذج ‏ 


فالایدیولوجیا مفعسة بالقیم حيث تتم , 


ا 


س ۸۲| — 


على انها إما صحيحة أو غير صحيحة ٠»‏ أما العم فإنه بصف ويوضح ما هم 
تائم » انه لا بقول شيا عا يجب أن بكون » انه يعترف فقط بالوقائع الفردية 
غير التباينة والتالى : كل الايديولوجيات خاطلة لان الوعي الايديولوجي 
مرادف داگاً لمدف ذاتی ۰ 


كان الخلط بين النظرة الفلسفية والنظرة الابديولوجية الى السياسة (ولا 
بزال) سببا لكثير من الالتباسات وعدم الوضوح » فهناك ‏ على ما يدو 
استحالة في إقأمة تيز قاطم یجمع علبه دارسو هذا الي وضوع » إذ شترض 
وحود تصور معين لكل E ES‏ موجود واقعاً ء ثلا موجد اجماع 
او حتی شه اجماع على تصورن متفصلين ٠‏ وإذا حاولا التمييز بر النظرة 
الفلسقىة وين النظرة الاديولوحة الى السباسة مثلا » دون التعرض الى مسالة 
البقين الذي بمكن التوصل اليه (وهو » على كل حال » بقين تعقد 
مضامينه) لاعترضتنا صموبات وصموبات فلبسست النظرتان بالوحيدتين ١‏ 
تتعرضان لحث الياسة » فمناك النظرة الدنبة والنظرة الحقوقمة 
السوسيولوجية والنظرة النفسية والنظرة العلية و ١ء٠٠‏ الخ ولكل من هذه 
النظرات خصائصها وشروطها وبالتالي تائجها الخاصة » وان كانت النظرتان : 
الفلسقبة و الاأبديولوجية > هما الاككمر اثارة للجدل والاشد توترآ ء لا سيما فى 
لا ا هة اول مر وخا الا أن سجر ج اة اة 
وتهرض تمها كفرع في السوسيولوجيا الوضعية ٠‏ ولكن تبين أن ابتعادها 
عن الفلسفة » قد شكل حاجزآ حجب وراءه التوجها تالايديولوجية العميقة التي 
حيط بها وخر كيا ا اد الى الك قى اماد اهام سو سيرلر جا اة 
موحدة المادىء والمناهج ٠‏ 

ولکن هذا لا مني آن سوسيولوجيا السباسة غير قائمة » بل عنى أن 
التداخل ين السوسيولوحاأ والفلسفة والايديو لوحا a‏ 


۴ س 


دون قيام علم سوسيو لوجي سياسي مستقل عن روابط وعلاقات وحدة الفكر 
السياسي ٠‏ والتصو الايديولوجي والتصور الفلسفي والمكس صحيح أيضاً » 
فلا محال للتشكر ايدیولوجيا في السساسة دون الرور سوسيولوجيا السساسة 
یل بل واستعمالها ء ولا د ستطيع فليسصوف السباسة ټحدید مستوی تفکره الخاص 
دون آن ننظر نظرة س الى ما تقدمه سوسيولوجا السياسة كعلم وضعي > 
من معلومات ودعاوی ظرمة › لهذا ع کان لا بد من التعمق في دراسة خصائص 
كل من النظرتين : الفلسفية والانديولوجية الى السياسة » ويبدو آن الاعتراف 
يتما الوجمات أو المستو ات أو المقاربات والملاقات الجدلية » فيما بينها » شسكل 
شرطا اساسا لادراك طعة التعقيدات التى "سود الفكر السياسي » گا شكل 
القدمة لدراسة تاريخ المكر السياسي وتحديد المممات المطروحة على صميد 
البحث ٠‏ 

إن المسالة الطروحة على صعيد التميز بين التصور الفلسفي والتصور 
الابد يو لوجى للسباسة »> لا تشتمل على كل العملاقات القائمة بين الامديولوحا 
والسياسة » كالدور الفعلى الذي تلمبه الايدبولوجا في السياسة العملية أو 
كالاستممال الذى يحمل الابديولوجسا آداة من حملة آدوات السباسة ء إث 
الا الطزوحة هى ية عضوو ال الام لري اة كام خان 
تارىخة وللاشكال التى حخذها السياسة فى الحاضر ولطر تة الوصول الى الحكم 
رالا اهف ١‏ اهناف ال الا ا م اا و 
قطاعات النشآط الائسآٹی + فلا نکی محرد وحود هذا التصور لکی تسمی 
الاديو لوحا سباسسة االممنى الدقق للعبارة ٭ آذ سکن آن دكون مرتبط تصور 
أعمق وذى مرتبة على في النظام الانديولوجى › كما فى الابديولوجا القومة 
حيسث تبط تصور السباسة نقضبة الامة » فالاندىولوحجة القومسة لا تدور حول 


محورر الباسة وان كان لا بد لها مسن تصور معن للساسة والدولة القوسة › 


مشكلات الحكم ٠‏ وبهذا المعنى » تكون تسسيتها ابديولوجية سياسية من باب 
التركيز على المضنون السياني الذي تخمله > آما الأيديولوجية الساسية 
1 


ا لمعلی الحصري فهي الَو ل کون خورهاا ليس مستمدا من السياسة وقضااهاء 


— ۸ س 


كالايديوله جية الديمقراطية » الامديولوجية الثوربة ¿ كما أن الايد ولوجبا 
الاقتصادبه تستمد موضوعها من الحاة الاقتصاد ىة وقضااها غإن اندو لوحا 
العلم ين الانديولوحات التافة تدور على قضة العلم ودور ه في الحاة 
الاحتماعبة ء وعليه فإنتا لحد النظرة الايديولوجة الى السياسة في الايديولوحيات 
السباسة > بقدر ما تستطم التخصم ى فى مشكلات الحياة السياسية ٠‏ 
إن التسيز بين الابديولوجيات الباسية بالمعلى الحصري والنظرة الساسه 

التي تحملها اندو لوحة شسولىة كالايديولوجة القومبه تميز منهحى فيد في 
ادخال مزید من الدقة في تحليل الفكر الابديولوجي » ولكن »> في الواقع » قلا 
نحد ايديولوجية ساسة خالصة ء» بسب الارتباط الموضوعي ين ظاهرة 
السباسة واشكالها ون سائر الظاهرات الانسانة الاجتماعية وأشكالها ؛ 
جهة آخری تزداد فرص بلورة المضمون السباسي فى الفك ا 

تقدم الوعي السياسي النظري والئقافة السياسية النظر 2 »اومن جيلة امالك 

لتى بسكن أن شعها الوعى السياسي النظري لتوكيد تفه ضد الطغيان 
e‏ ولتحسين لوعبة الفكر الايديولوجي الساسى تسه التحليل 
النقدي للنظرة الابديولوجية الى السباسة ء ۰ 

هذا التحليل النقدى ضرورى لتقدم الفكر السياسى فى المجتمعات المعاصرة 
لان وضع الفكر فيا بعائي من خلل كبير » بسبب سبطرة الفكر العقا دي 
سيطزة اام اانا بحت ثم اقلاق الوعى الاسسي النظرى فقا لله 
التامن وا5 ا5 هالا بن وة الفاق الشياة الي ارجا اة 
فى الفكر السباسي وخاصة فى المحتمعمات النامة المعاصرة » فائه وحجود مفلف 
نطبقات من الفكر العقاگدى ومسخر فی خدمة آهداف وسادىء عقائد ية » دضة 
أو انديولوجة ء وعدم انطلاق الوعي السياسي النظري بحربه واندفاع 15 
9 ا افق الاس وو الو اا 
وحسب يل ودی ضا الى فقر السباسي العقائدى هه وضعفه ء ر 
نات مسلحة القكر السياسي المقائدي تقضي بان ينو الوعي السياسي النظري 
تحردة ويحسب منطق نموه ٠ ٠‏ ولكن ادراك هذا التوع من المصلحة 


کڪ 2 = 


بستلزم استعدادات فى الفكر العقالدي ويبدو أن شروط حصولها قلما تتوافر 
بصورة كافبة ء 
النظرة الفلسفية الى السياسة : 
تحرك كل من الفكر الساسي الاأمديولوجي والفكر السياسي الفلسغي على 
ی م ی ا ا الرغم من الاشكال المتعددة للتداخل بينهما ء 
تتمحور السياسة الامديولوجية حول جماعة تاريخية محددة وتنطلق منها > 
الى الآخرين ككل وتضع تصورها للائسان في خدمة الجماعة التي تعمل لها ٠‏ 
ا ا اا هد يالاات سه رودا رعا وشغ 
محو ردا وتنطلق منه »> لکي تر الموجود التاريخي المحدد بطایع تصورها للانسان 
بما هو ائسان » وفي هاتين الك المختلفتين من حبث الجوهر والمتشاهتين 
من حث الظاهر » تكمن حدلبة السباسة الانديولوحنة والسساسة الفلسضة فلا 
الفلسفةه تتنكر لواقع تعدد الحماعات السباسية »> ولا الايديولوجبة تتنكر للصغفة 
الانسانة ال حاو ز الخصرصات ت الحماعية » ومن هنا تتح ما ثلاحظه من 
افلج فى السياسة الايديولوحية ومن طایم الالتزام في السياسة 
ا چ الا آن الاختلاف في الموضوع الذي ید السباسة محىول له ءي 
في الفاعل الذي تعمد السياسة علا له » ردي الى تباین عمق بين خصائص 
الفكر السياسى آل دد دم رلوجي وخصاگص الفكر السباسي الملسفى »> ولو کان 
الفكر اا ا فكرا موحدا منسجماً عبر تاريخ الفلسفة » لامكن تعداد 
اة رة عانة ےکا ر خاد اة الى ار السياسي الايديولوجي 
ولكن الواقم هو أن الفلسفة السياسية جزء من كل » ى انها تطببق لتحدمد عام 
لميسة الفلسفة على الحياة السياسية » فالاختلاف بين الفلسفات السياسية تابم 
للاختلاف حول تصور ميمة الفلسفة ومنهحها ء لذلك تواجه كل فلسفة سياسية 
طربقه التفكير الايديولوجية بحسب ما ترسمه لنفسها من مجال ومهمة > مما 
حملنا على عرض خصاتص الفكر السباسى الفلسفى من خلال عرض موحز 
للتذاخ او ارس الل :هيا أو لمشها عي الا :د 


۸٩ =‏ س 


في المذهب الوضعي المنطقي : تكون مهمة الفلسفه مهسة تحليليه وحسب > 
ولا بكون موضوعها عالم الواقع والتجربة » بل عالم التعبير العلمي أو اليومي 
عن الواقع أو التحربة ٠‏ وهكذا تغدو الفلسفة تحليلا منطقاً لمفاهيم الله العلميه 
أو اللغة البومية وقضاباها وكشفاً عن مضامينها للتعرف على أنواع علاقاتها » 
نها باختصار نشاط من الدرحة الثانية) آو لنقل هي درجه ثانه من النشاط 
الفكري ٠‏ وإذا كانت تلك هي مهة الفلسشة »> فان مهمة الفلسفة السباسه 
لا تتعدى تحليل نة العم NT O TOT‏ 
التصورية والمنهجية والمبادىء التي تقوم عليها ٠‏ 

اذ تة الا ي اة اا لمنطقيه نشاط نظري خالص > محاند 
سياسا » وان کان لا بد لها من التعرض لمعا سر النشاط السباسى أو للنشاط 
السياسي من حيث هو شاط معياري » فإن التعرض بكون لمجرد التوضيح › 
إذ أن قضية تعبين المعاسر > وما شعها من تقوبمات وآوامر.» هى قضية اختيار » 
ولا يملك الفيلسوف آي امتياز خاص لممالجتها وحلها » فالتحليل الفلسفي لا 
بغضي الى الاسر > وكل ما ينتجه هو عبارة عن توضيح لالتزامات الفرد أو 
الجماعة على الصعيد السياسي وتلك هي مرت ٠‏ فإذا انصب التحليل الفلسفى 
على الدستور مثلا » فإنه بتميز عن تحليل القوانين بتركيزه على المفاهيم الى 
لا يمكن شرحها على الصعيد القانوني الخالص » مثل مفاهيم : المسؤولية » 
الواجب » السلطة » الحرة » الخ ١ء٠‏ فإذا تناول التحليل الفلسفي الديسقراطية 
كنظام » قإته بين مستلزمات هته الديمقراطية التي متها على سبيل الثال :. وعي 
المواطن لحقوقه وواجبات » اجراء الاتتخابات والاستفتاءات » المسافة بين النظربة 
دراي ی ب ال نمو جنها ونس ن الوضعم الاجتماعي القائم » ولكن تسان 

هذه المسافة بصورة محددة يعد تجاوزا لانه ليس من صلب التحليل الفلسفى » 
وان كان من الاشياء التي يطمح بوساطتها تقديم التفع العملي e‏ 
للشعب في مجموعه ٠‏ 

وهكذا تفصل الوضعية المنطقية غلسفة السياسة عن العمل السياسى علا 
وينحصر معنى ما يسسمى سياسة فلسفية ضن حدود ما يمكن تسميته السياسة 

— AY — 


المنطقية » وتترك الوضعية المنطتية محال العمل السياسى لمختلف العقائد 
کی ف یا ن ود ور اد اا ي اکر 

تمسر الايديولوجيا السياسية ء وتعين الفابة والهدف السياسي » تحدد 
الاستراتيجية الاعداء والاصدقاء » تلهب المشاعر وتستثير الممم > تدافع 
عن الحرية آو عن حق شعب معين في اقامة دولة » قداقع عن الثورة ء تدافع 
عن الاستقلال الخ ء٠‏ وكل هذا لا يعني الفيلسوف الوضمي المنطقي ٠‏ لان 
صحة القضاا TT‏ التي تشتمل عليها النظرة الامديولوجية الى 
السياسة يتم تقريره في إطار العلم السياسي ء وقيمة الاهداف التي تعلنها تلقرر 
في اختيار القف E‏ والميادىء العامة التي تناها حول الانسان 
والسلطة والحاة والعالم » هي اعتقادات لا يلك الفيلسوف التحلبلي ية وسيلة 
لتسوععها آو رقضها إلا فى حدود نشاطه ال لتحليلي المنطقي > ولا توجد مواجهة 
بالممنى اندقيق لهذه الكلمة ء بين النظرة الايديولوجية الى السياسية وقلفة 
السباسة بحسب الوضعبة المنطقة > > وإن وجلت فهى ليست مواجهة على صعيد 
الفاعل السياسي » وبالتالي ليست مواحهة جدلية ماد شرة > وانما هي مواجهة 
غير مباشزة قدور نول كيفية التفكير السياسسي » بل حول كيفية التعبير 
السياسي ٠‏ وفي الواقم » كنيف التحليل المنطقى لنظرة الابديولوجيا الى 
الاس ف اكرات اللامنطقبة والاصول اللاعقلية » ويحمل (ضمتا) دعوة الى 
عقلتتها » ولكن هنا ببرز سوال كبير : هل تحليل الماتى التي تنطوي عليها فظرة 
الانديولوجى الى السباسة م ن الوجهة الوضمة المنطقة » هو كل ما تستطیم 
الفلسغة آن تقوم نه قى مواحهة النظرة 5 الانديرلوجة الى السباسة ؟؟ 

الفلسغة الظاهراتية : هي ضا كالفلىسغة المنطقة > ترفقض آن تحمل 
مسولية تعيين الواجب السياسي » ترفض أن تكلم بلغة الامر والنهى > لان 
متها لا تشتمل على البحث عما يجب أن يكون أو عن القيم والغابات التي ينبي 
لالانان تحتقها د فى الحباة الفردىة أو الحما عية » ولكنها أيضاً لا تحصر مهمة 
الملسوف > في ارت زاقلل ء فی نطاق اللغة ء 

يزعم الفيلسوف الظاهراتى > آن الفكر الفلسفي قادر على تکوین معرفه عن 


— ۸ — 


العالم الخارجي » معرفة تُكون متسيزة عن العرفة العلبية التجريية » وتكون 
متميرة عن المعرفة الميتافيزقة التي كانت الغنغهة القديمة تسعى وراءها ء٠‏ 
الموضوع الدي يدر سه الفیلسوف الضاهراتي هو الظاهرة مھا ۾ کا تضبر ي 
التحر ية الانسانبية » كظاهمرة الحب ٠‏ أو ظاهرة الوت » آو ظاعرة الادراك ء 

آو ظانفرة اللا نمعال ٤‏ أو آبة ظاهرة من الضأهرأت التي ETE‏ لانت ن غي تحر ننه 
الواعية »> ولكن ما بحث عنه الفيلسوف القاهراتي وقصاه > لیس أعراض 
الظاهرة وما طراً علبها من تلونات خصوصه وظرفية : بل هو مأهيه الظاهرة » 
أى المقومات الاولى التى تحعل من الظاهرة شبئاً متسراً بحسو رة قطعبه عن غبره ¿ 
و آخر یمکن القول إن الملسفة الظاهراتسة تزع أل مهسة مهمة الك ار الفشنتي 
هي الوصف الموضوعي لماصات الظاهرات التي عبشا الانسان في تجر بته في 
العام ء وعلبه قان المحرفة الظاهراتية کی ر ی ا فة العلسية التحرسة 
بل هي أعلى وآكثر بات من حيث المرتبة »> ومن ها ظهرت المواجهه بين النظرة 
الاإيديولوجية والنظرة الظاهراتية خارج محال العاانت والواجبات وخاأرج محال 
التعبير » لقد ظهرت المواجهة في مجال ادراك حقالق العالم الانساني والوجود 
الانساني في العالم وتشترك هده المواحهة النظرة العلسه التحرسة اشتر کےا 
يحابا وسلا ء وقد لا تكون المواجهة واضحة في جسم عملا تادراك تحر به 
الاقسان في العالم بالدرحة تفسها > الا نها ظأهسرة ¡ تماما في عملية ادراك قجربة 
الاننان السباسية ء 


التجربة في الفلسغفة الظاهراتية : إن التسحة الاساسة 'لتطبيق 
الظاهر اتی على السيأاسة » (محسب جوليان فروند) هي أن TS‏ 
ی اتاد الطسيعة الانسانية > أي أنها مشل العلم والفن والاقتصاد > موحودة مع 
ارجاعها الى غيرها » لان الاتسان هم الاننان كله منذ البدابة » وسيظل هو هو 
في المستقل ٤‏ ء إذن هي ظاهرة ملازمة للانسأان وبأقىة معه ي والمعطى الذى بجعا 
من السبأسة عدا کانا A a‏ داټه آی ) طسمعته الاجتماعة اوه 


احتماعىة ألانسأن 4 سعنی سعنی آن هذه الاحتماعه ا غي الانسان » > وهي تقتضي 


س ۱۸۹ سے 


آن يُكون له نشاط دام لتنظيم واعادة تنظيم اللجتمع > فالسياسة من هذه الزاويه 
ظاهرة محاثة لوجود الانسان الاجتماعي » ولكنها ليست متطابقة كلياً معه » 
وماهية السياسة هي بالضبط مقوماتها الكيانية وهدفها ووسيلتها الخاصة » أما 
لمقومات فيردها (جوليان فروند) الى ثلاث مقومات : الامر والطاعة > العام 
والخاص » الصديق والعدو > فلا سياسة بدون حاكم ومحكوم » ولا سياسة 
دون قطاعین د في المجتمم ٤‏ القطضاع العام والقطاع الخاص » ولا سياسهة يدون 
وحود عدو (حقيقي أو مفترض) وهذه الققومات موجودة مالضرورة في كل 
مجتمع سياسي ٠‏ وهي تعني آن تقوصد ال لبشرية كلها في مجتمع سياسي واحد 
آمر مستحیل ٭ءوتوجد بین طرفي کل ات ا نے فاه ی ی 
صلب السياسة ء فحدلية الامر والطاعه تتج النظام « وجدلية العام والخاص 
و نتج الرآي العام ٠‏ وحدلة الحدق والعدو تنتح ج الصراع ٠‏ وأما الهدف النوعي 
الذي س اله السياسة من حيث هي نشاط اجتماعي » فإنه ناتج عن المقومين 
الاخيرين » وله وجمان تحت اسم جامع واحد هو الخير المشترك ٠‏ الوجه الأول 
هو الوفاق الداخلي > والوحه لاني هو الاسن الخارجي ٠‏ فالمجتمم السياسي 
شقد هوته إذا بلغت النزاعات الداخلية فيه حدا لا بتكن التغلب عليه ء وكذلك 
اذا وقع aR‏ آخر وليست السياسات التي تتبعها 
المجتمعات السياسية في التارىخ سوى محاولات أو تطبيقات لله دف النوعي 
تسعى اليه السياسة بالاطلاق ء والوسيلة التى تدخل فى ماهية الساعة 
لست الحلة ا واا هي الوة 2 فالاسة فار ة فدرة حطر ة2 ,ذا 
السب فكل القية حرا لا ترا مهنا قدو قو ةلا سكن الحافظة على 
وحدة المجتمع السياسي الداخلية وعلى آمنه الخارجي »> ولا بسكن المحافظة على 
النظام القائي أو إحلال نظام جدبد محله ء 


سنا التصور لماهة السباسهة من بي على كون السياسة نشاط أو فعلا معبارةً 
ولکنه ت ك عن قصد مسالة تع ن ما ينبضي فعله أو ما بحسن فعله مع اعترافه 
ا EAT‏ ويستلهم تصورا محددا عن الواجب السياسي أو 
عن الا ل الاعلى اللباسي : ٤‏ ومن ا هذا الترك ء القول دان العاات 


۹ 


الانسانة الطا › ګالحر به والسعادة والمدالة لٹ مسن اختصاص الاب 
وحدها » فكل النشاطات الانسانة تساعم بقدر أو بآخر في السعي اليها ٠‏ وربط 
الساسة باحداها ليس من باب الفلسفة السياسية الخالصة » كما تههمها الظاهراتية 
فألفلسقة السباسة الظاعراتة لا تدافع عن نظام معین »ولا ترفض نظاماً معياً ٠‏ 
انها من هذه کک فلسفة محابدة بقضر ما ٠‏ آن کون النظر في الشرّون 


EE‏ ف تي پالومن . الا اا تقوم 0 الوصف 
تدخل في نقاش حاد مع النظريات القائمة على المنهج ا ت 


ايديولوجية آم فلسفية أم دينية آم غي ETE‏ حقرقة 
السياسة وتبين أخطاءها وأوعامها > ومن هذه الأوهام بحسب الظاهراتىة » 
الاعتقاد أن الحرب ستتلاشى وتختفي من عالم الملاقات السباسسة » والاعتقاد 
بأن السباسة ستزول كلا من الوحود الانسانی الاجتماعی ء والاعتقاد از ن عالم 
الحقوق أعلى من عالم السياسة أو مستقل عنه » والاعتقاد بأنه يمكن المطابقة 
بصورة تامة بين السياسة والوجود الاجتماعي أو بين الدولة والمجتمع » ولكن 
وجود أخطاء أو أوهام فى الفكر الايديولوجى حول مأهية السياسة لا على أن 
ال اواو ل مک ان ج برا سی ھا اا ر و 
الفكر الايديولوجي تخضع تصوره للسياسة لير مقتضى التصور النظري 
لطبيعتها الخالمصة » وهذا الاعتراض توجهمه الفلسفة الظاهراتية ضا الى 
الفلمغات التفسيرية والفلسفات الاتشائية » ولكن الحدل بين الفلسفات 
السباسة لك مہ هنا تدر ما م حدلها مع الفكر الساسي ي س الايد يو لو جي 
لذنك ه بد لاستکمال الفوارق نین النظرية الملسفه والنظرة الانديولوحة الى 
المساسة من لمحهة عن نمط التفكسر الفلسسفغي التمسيري وعن قمط التفكير 
الفلسفغي الاشاني في محال الساسة ء٠‏ 

التفكير الفقسفي التضيري في السياسة _ هيجل : 

ری هيحل أن مهمة الفلغة غي آن تعرف اا لموحجود » والموجود هو المقل 

ولا تشتسل هذه المممة على شيء تعلق بتصور العالم كما یجب آن بكون » لان 


۱۹١ 


الفيلسوف اين زمانه ۽ والفلة ه هي التعب وي الل ا اي ي 
التاريخ بلغة المفهوم الواعي المجرد ء إذن » ليست الفلسفة السياسية بحثا عن 
ا السياسى ء ولبست ناء کک بست چ آو ا 
والميدا العام الذي يرجع اليه هو الروح الكوني الذي بحقق الوعي المطلق بنفه 
عبر الا اھ اکر غ 2 ز المتناقضات وتخلقى 
اال دن تتحاوزها ددورها » فبالنسسه الى هذا المد العام »> تىدو الدوله 
استيعابا وتاليفاً لشكلين من الوجود الانساني » عبر عنهما هيحل بالحق المجرد 
وبالاخلاق الذاتية ء 

الدولة البجلة هي كل و واحد a A‏ الافراد والحماعات » هى 
قوام الاخلاق الموضوعة الى تتمظهر آولا د في العائلة ء وثانياً في المجتمم المدنيء 
انها ر أذن أغلى شل له :تور الروح في التاريخ الانساني » فلا معنى للكلام 
على العقل والحربه خارجاً عن الدولة > فالفرد البشري يملك حريته ويتمتع بها 
ي الدولة اذ آن O RE OB‏ 

E‏ ا 
ia OLA SY‏ الدولة ء والتامل الفلسفي في الشعوب التي مذكرها 
التاريخ لا يكن بحثها الا مر ن حيث هي شعوب تولف دولا . 

وھکدذا تلاقى فلسغة الدولة وفلغة التاريخ وفلسفة الروح ح المطلق في 
عبارة همحل الشيہ د د الدولهة هي الفكرة الإلة عة خا الارض » وي 
الموضوع المحدد للتار بخ العا سي على العموم ٠‏ 

في هذا التفسير الفلسغي للدولة > لا بوجد أي ربط عضوي بين الدولة 
وبين مصلحة جماعة تاريخية معينة”بذاتها » الافق هو أفق التاريخ الانساني كما 
بدا ليجل في بروسيا » بعد أحداث الثورة الفرنسية الكبرى وانحسار المد“ 


— ۱۹۲۳ س 


الثوري وانتعاش الانظمة الملكية ء وموضوع البحث هو الدولة كظاهرة من 
لاهرات التاريخ الانساني ٠‏ فإذا كان في تفسير هيجل للدولة ما يمكن آن هم 
على آنه تمجيد للدولة البروسية ولنظام الملكية الدستورية » فالجدلية الميجلية 
تنضمن من النفي ما يكفي لكي يظهر حذا التمجيد على حقيقته » أي شيا ثافو 
بالنسبة الى الرؤية الشاملة لتاريخ الانسان السياسي ء 

ألم بقل هيجل آن مهمة الفيلسوف آن بعقل زمانه ؟ ان التتسير الفلسفي 
للذولة » وللسياسة على الاطلاق > قياساً على ما قام به هیجل » لایمکن أن قفر 
فوق الواقع القائم آو آن يلخ عنه ء فما ميزه كتفسير فلسفي هو منطلقه 
الميتافيزيقي وكشفه عن المقولات الانسانية الشمولية التي تفهم الدوله آو 
السياسة » في ضوئها ء من هذه الناحية ء بدو المقارنة مفيدة »> لا بين هيجل 
ارک وی ال جل وت اسا کف کن ف اچ ا ال 
الالمانىة في عامي ۱۸۰۷ ۱۸۰٤۸‏ وکان قد آصبح قبل ذلك فيلسوةاً ا في 
آلمانيا ء فآرسى في تلك الخطابات سس الايديولوجيا القومية الالمانية التي 
وجهت الياسة الالمانية ي القرن التاسنع عشر وفي النصف الاول من هذا القرن. 
فالترامه السياسي لم يكن التزاما فلسغيا » وانما كان التزاماً امديولوجا ء 
وكذلك كان الترام ماركس على الرغم من الفوارق بين طبيعة التزامه وطبيعة 
التزام. فخته ٠‏ آما هيحل فل مجعل محور. تفكيره السياسى مصلحة الامة الالمانية» 
ولا مصلحة طبقة من طبقاتها » ولا مصلحة طبقة من طبقا تالمجتمع الحديث على 
العموم > بل الدولة في أعلى وأرقى آشكالها آنذاك ء من هنا جاءت فلسفته 
السياسية حاملة » في الوقت تفه » طابع الدولة العصربة > وطابع فلسفته 
التاريخانه ء 


ال ا وخ کا مبادىء الوجود والعملل في الروح الكياني إن الفلسفة 
تظهر عد آل کون التارىخ قد طلوى مرحلة وباشر _ دون معرفة الفلسفة _ 
ٹعنی تصسیر الوحود ٤‏ واتحل رد موقع الانان في العال ٠‏ ولكنها تعنى كذلك 


٠٣م الفلسفة‎ ES 


بمصير الانسان » أي بمعرفة ما يجب أن يكون حتى بحقق أفضل ما يمكن أن 
بحققه بحسب طيعه من غابات عليا وقيم ساميه : بهدا المعنى » محقق مهمتين : 
ھن ي الواقع ومهمة تقويمه واصلاحه » وبالتالي تجاوزه نحو الافضل » 
وبالطبع تختلف نختلف العلاقات والنسب بين التفسير اللوضوعي والتقرر المقلي لما 
نبعي عمله E Ss‏ الى الواجب والخال من 
فلسفة الى أخرى» ٠‏ ولكن ذلك لا بوثر على طبيعة المىاجهة بين النظرة الفلسعية 
وال الا رة ال ا فما نسميه نمط التفكير الفلسفي 
الانشائي » بقوم على أن من SS‏ 
للانسان في وضعيه مجتمعية تاريخة معينة » العابة التي ينيعي السعي اليها 
أو القيمة التي يجب أن يحققها » فالنشاط النظري الفلسفي E‏ 
منقطعا عن العمل » ويس ظرا خالصا في العمل ء بل هو بحث نظري فى 
اتخ أولا » وتميين للواجب أو للثال ثانا » من هنا تفهم التعارض الحاد بين 
الابديولوجيا والفلسفة الانشائية › فتحديد الغابات والواجبات لا شل آهمية عن 
تفسير الواقع » والایدبولوجیا تستمد تفوقها من کو نها تحديد؟ للعامات ورا 
لسلم الواجبات على كل ما هو نظري صرف . 

لكن الماية على الصعيد الفلسفي غابة انسانية شااملة » بينما الغامة على 
الصعيد الايديولوجي غابه جماعة خاصة » وبقدر ما محتوي الفكر الايديولوجى 
من مضمون فلسفي انساتي ترتع الابة فيه وبكتسب بعاد شمولية ٠»‏ 


)۱۹ س 


الفيمل عاس 
افلس فة اللوم ساني 


ابن خلدون والعلوم الانسانية ٠‏ 

اوغست كونت والعلوم الانساتية ٠‏ 

ميزات الطريقة الوضعية ء 

الماركية والملوم الانسائة ٠‏ 

جان بياجية والعلوم الانسانية ٠‏ 

تصنیف کیدروف للملوم ٠‏ 

_ آقاتق العلوم الافسانية بين تعالي الموضوع واستحالة المنهج ء 
موضوع العلوم الانسانية متعال على المعرفة العلمية « 
استحالة المنهج ٠‏ 

آفاق العلوم الانسانية ء 


OE i OE. 


الفلسغة والعلوم الانسانية 


تحتل العلوم الانسانية في تصنيفات المفكرين للعلوم المختلفة » أمكنة قلتة 
ومختلفه من حيث علاقتها بىجسوع العلوم الاخرى » وتعلق التصنيفات بشكل 
عام بالوضعة المعرفية لىجموع المعارف الانسانية »> كما تتعلق بالموقف المعرفي 
للمفكر ر من نسق المعارف في عصره > فاما ان کون عا ل الفيلسوف وصغيا عطي 
نظرة عامة عن المعار رفغي عصرره » وإما أن کون عمله نقد سحث سادیء 
النسق المعرفى بهدف تحددده أو إضافة شيء اله ٠‏ 
ابن خلدون والعلوم الإنساتية : 

لا نريد أن نبد الحديث بالتاكبد على أن الملوم الانسانية قد نشات مع ابن 
خلدون ولكننا إذا تناولنا بالبحث الوضعية المعرفة للعلوم التي ندعوها الوم 
بالعلوم الانسانية »> کما کانت عله عند این خلدون من خلال عصره ٤‏ فاننا نسح 
المجال لتقدير موضوعي أكبر لفكر ابن خلدون ضبن المعرفة الملمية » 

حين قدت ابن دون عن التارع طلس الد ضا على التجديد 
المنهجي في علم جدید ھی عل التاريخ وتاكيدا على آن هذا التحديد قد قاده الى 
اكتشاف علم جديد لم يته اليه أحد هو علم العمران البشري ٠‏ وفي هذ 
العلمين يتمثل. ما ندعوه اليوم بالعلوم الانسانية عند ابن خلدون وإن كان أبن 
خلدون لا تحدث عنهما بصفتهما کذلك لانه لم یکن ممکنا في زمانه ولکننا نجد 
في العلاقة التي تربط علم التاريخ بعلم العمران في تصور ابن خلدون المجال 
ارقي ادلي وم الانسانة ء 

إن تصنیف ابن خلدون لا بخرج کثیرا ع ع ن المبداً العام الذي اعتمده المفكرون 
العرب الذين قدمو! تصنيفات للعلوم » شبن سيت فبا انلو الى علوم شرعيهة 
وعلوم عقليه ء ولكن ابن خلدون يدعو العلوم الاولى بالملوم النقلية الوضمية 


۹٩‏ س 


لاته عدها علوم موضوعة لا مجال فيها للعقل الا في الحاق الفروع من مسائلها 
اا ا ر ا ا ا ء علوم الفقه > 
علم الفرائض » علم الكلام ء علم التصوف » علم تعبير الروها ء آما العلوم 
العقلية الشى عد“هاطیعیهة للانان سن غ و فإنها من وضع 
الأتسات وأبدات وللعقل فیها دور بختلف عن دوره فی ي العلوم الاولى لهذا 
لا تتوقف على آهل مله دون غيرهم من الملل ء» وهي العلوم الحكمية و الفلسفية 
وتنقسم الى أربعة علوم كما طمي : المنطق > العلم الطبيعي (موضوعه 
الحسوسات) » الملم الإلمي (موضوعه ما وراء الطبيعة) » علم المقادير وما يتفرع 
عنه من علم الهندسة ي العلم الارتماطيقي » علم الموسيقى » علم الميئة » والملاحظ 
هنا أن ابن خلدون لا مذكر التاريخ وعلم العمران البشري في هذا التصنيف لاه 
يمدهما الطنينن اللديسن جدد قي آولها بشو منهجسه وأا الثاني تمن 
اضوع الذي بخصه ووضع قواعد المنهج الملائم للبحث . 

إن النقد الذى بوجهه ابن خلدون ۱ا لى التاريخ » يآتي في مرحلة كان التأرمخ 
العربي س الاسلامي » قد قطع فيها خطوات فسيحة أدت الى ترسيخ تقليد في 
الثقافة العرسة ء وكان نقد؟ جذر ر شمولا لا بكتفي بنقد عمل هذا امرخ أو 
ذاك بل شلل كل المحال المعرفي للتاربخ » وذلك بتوجه النقد الى الاسس 
التي قام عليها هذا العلم الى ذلك الحين فكان مشروعا بهدف الى إحداث قحول 
في المجال O E ET E‏ تعلق بتجدید منهج 
العلم وحسب بل تحديد التصو لتصور عنه ٠‏ فقد كانت وضعية التارمخ فى تصنيفات 
القلاسفة المرب للعلوم ت تتارجسص بی وضعستن فمناك تصنیفات لا تذكر التار يخ 
على الاطلاق كتصنيف > الفارابي غي ګتابه «إحصاء العلوم» ثم تقصتيف اخوان 
الصفاء وقصنيف الخوارزمي وتصنيف ابن النديم وهؤلاء يذكرون التارخ ضسن 
تصنيفاتهم كعلم ثانوي ملحق بالعلوم الشرعية » وقد خصص اخوان الصفاء 
فصلا في الرسالة السابعة للبحث في آجناس العلوم ذكروا فيه التاريخ ضمن 
العلوم الشرعية الوضعية لا ضمن العلوم الفلفية ٠‏ والعلوم الشرعة عندهم 
هي : علم التنزيل » علم التأويل » علم الروايات والاخار > عل ال وال 

E 


والاحكام » علم التذكار والمواعظ والزهد والتصوف »> علم تاويل المنامات 
وقد ذکر علم التاريخ باسم «علم الروابات والاخبار » ءوكان علماء الروايات هم 
أصحاب الحدث ء لهذا ”ألحق هذا العلم بالعلوم الشرعة عند الاخوان آما 
الخوا, رزمي فقد قسم كتابه «مفاتيح العلوم» الى قسمين بذكر فى القسم الاول 
(المقالة الاولى) العلوم الشرعية » آي المعارف النقلىة وما تعلق 8 وبضمنها علم 
الاخار وهو ما .نقصد به عبہ التاريخ » كذلك خصسص ان النديم المقالة الاولى 
من کتابه «الفهرست» للفنون المتعلقشة بكتب الشراتع المنزلة » والمقالة الثانبة 
لعلوم اللعة »> والكاة أ لفنون الأخار والآداب والنير والانساب » آي آنه بضع 
التاريخ ضمن العلوم الشرعبة ملحقا بها ومساعدا لها » وثحد الغزالي في کتابه 
«احباء علوم الدين» يؤكد مبداآ هذه التصنيفات فيذكر التارخ ضنن العلوم 
الشرعية » حيث يقم هذه العلوم الى أصول وهي القرآن والسنة » وفروع 
كالفقه والى ما هو مقدمات كاللغة والنحو وهي ليست من علوم الشرع ولكنها 
ضروربة لها »> والى متسمات وهي كعلم التفسير » فيما بتعلق بالقرآن وعلم 
الآثار والاخبار وهو ما يقصد به ابن خلدون > فالغزالي إذن* بلحق التاريخ أبضاً 
الملوم الشرعية بصفته علا متسسا ء وتك هي ب بشكل عام - وضمية علم 
التاريخ في تصنبفات المفكرين العرب قبل اين خلدون ء وإذا كان اين خلدون 
کیا آشرنا ے لم یذکر التاريخ في تصنيفه للعلوم حتى ضمن العلوم الشرعية» 
فاه کان بطح في توضيح المكانة الحقيقية لعلم التاريخ كملم عقلي وقد عد" 
هذا ثوبر؟ للتصور الذي كان تاا عن ذلك الم بقدر ما هو ثوب للتصور 
الذى كان عن نسق المعارف الانسائية » بقول ابن خلدون في مقدمته عن التاريخ 
إه «في ظاهره لا يزيد على اخبار عن الام والدول والسوابق من القرون الاولء 
تنمو فیها الاقوال » وفي باطنه نظر و قحقو تحقیق ء وتطیل دقیق للكائنات ومبادگها ٤‏ 
وعلم عسق دکیفیات الوقاتع رسام ٤‏ فالتاريخ الذي بقتصر على الاخبار 
والرواية هو ماضي هذا اللم الذي يجب آن بنتهي ء والتاريخ الذي ينظر في 
الوقائم دف تعليلها هو مستقل هذا العلم الذى بعلن ابن خلدون عن بدئه › 
ويدو أن ابن خلدون كان على وعي بالماضي الايديولوجي لعلم التاريخ » 
کا ت 


ويتضح هذا الوعي عند النظر في جملة الاسباب التي يضر بها المغالط التي وقع 
فيها المؤرخون في رواية كثير من الوقائع التاريخة قاغلب هذه الاسباب يشير 
الى أن خضوع المؤرخين لمطلب الاهداف الايديولؤجية هو الذي مجرهم الى 
ذلك الخطا ء وتتضح لنا الجذرية والشمول في النقد الظدوني للتظيد التارمخي 
السابق له بالمودة الى ماضي علم الماضي » فقد فشا التقليد التارمخي عند العرب 
مرتبط بعامل ديتي بمدف الى الحفاظ على المقيدة » وعامل. سياسي مرتبط 
تطور السلطة السياسية وبالصراعات التى قامت حولها » فبالتسبة للعامل الاول 
اعتبر الاسلام تمه حدة اريخا مثير! لفضول التاريخ إضافة الى الحاجة التي 
کافت حتراید مع الزمن الى عدون الاخبار المتعلقة بفترة النبي وصحابته » فنعا 
التارمخ مرتبط برواية حياة النبي وصحابته ومغازهم واحداث زمائھم > کما آن 
روأفة الحدث اقتضت البحث فضي السير والانسأاب للتاكد من شخصیات من 
سند اليم روابة الحدث واذن » فقد حددت للتاریخ آهداف تر ترط بهذا 
الوأقعم الديني باکر من راط وقد 7 تبنى التاريخ منذ بدابته ته ااا ۰ 

ما بالنسبة للعامل الثافي ققد جم التزاع الى ام فى الا ى ا 
السلطة » العودة الى الماضي آمر؟ ضرور؟ لمعرفة الانساب وبيان ا مكائة التي 
بسكن آن يحتلها كل عنصر من العناصر التي تكو ”ن مجتمعهم » ققد تطور التقليد 
التاربخي تحت حماة اللطة السياسية أو باعازها بالقام به كات النتبحة 
تطور اللتقليد التاريخي مطر؟ بإطار الخضوع لايديولوجية السلطة السياسة 
القائمة ء 

لم بمتم المورخون بتاريخ الماضي العربي ‏ الاسلامي وحده u‏ ا تا 
باخبار الام والدباقات الاخرى » وكل ما تبر في انمج هو الاقتقال من منم 
اكاد آل تج الام والقيد» حي كن عفد هنل رجن من ور 
ذواتی کشقاة غبرهم من المۆرخى وقلدوهم فی رواماتهم للاحداث 

وقد برهن ابن ځلدون على وعه بالاضي الاد و لوجي لملم التارخ فذگر 
آسباب الوقوع في الخطاً والوقوع في أسر الاتباع والتظيد بقول : «التشيعات 
راء والمداهب ) تحعل امرخ على غر حال الاعتدال الى تمکله من تمحیص 

ت 


الخبر “ »> فيكتمي بروابه الاحا ر التي تناسب تشيعه أو الى الكدب في روايتها 
ليجعلها مطابقة لرآي لذت الذي تشیم له ٠‏ کا يشير ابن خلدون الى تقرب 
المرّرخين ااا النحله وذدوي المراتب طلا ی او مال » فكتبون وفع 
لا تمليه المصلحة التي تقتضيها علاقتهم بهؤلاء مما بشي بصيرتهم ويحول دونهم. 
ودون لروابه ع O‏ وسنعهم من Ed‏ 
أسبابها العميقة ولا فوت اين خلدون أن بذكر الى جانب ذلك الاسباب المعر 
الى نكن :أن تۆدي الى الوقه قوع في الخطاً دون قصد آو وعي ۰ کہا آشار 
الذهول عن المقاصد »> وتوهم الصدق » والجهل بتطبيق الحالات على الوقائعم ٠‏ 
مؤكدآ _ بصورة عامه _ على موضوع الجهل بطبائع الاحوال في العمران . 
إن ما بتصف به النقد الخلدوئي من جذربة وشسول بمكننا من أن ندعوه قطيعة 
وة انى الدقى للكلمة وذلاك يشفت جاوزا جدلا اللممرقة الساية 
على قبامها » فنقده لم يكن بهدف الى الغاء التقليد التاريخي بإطلاق بل بهدف 
الى احتواء مادة ه! التقلید مع تشو ره منهحا في طر ت دة النظر الى تلك المادة » 
وان انجاز هذه القطيعة الابستمولوجية بشم عند ابن خلدون على مستوين : 
الواحد هو المجال الخاص بعلم التاريخ حيث بشم الاتتقال من منهج الاتباع 
والتقليد الى منوج التعليل المعتمد على مطابقة ما يروي مع طبائع أحوال العمران 
الشري واثاتي : هو اعادة النظر في الوضعية المعرفية لعلم التاربخ داخل المجال 
المعرقي العام للعلوم الانساتية وذلك نقل هذا العلم من علم متمم للعلوم 
الشرعية الى مرحلة عده عله من العلوم العقلية وإذن ء فقد هيا اين خلدون 
التارىخ ليكون علا انسانبآً من حيث موضوعه ومنهحه : فمن حيث الموضوع 
شدھ الأكتفاء بكو نه محرد روالة أخبار ر الشريعة وتسلسلل رواتها وما الى ذلك > 
ومن حيث ا منهج ء » تجاوز منهج الاتباع والتقليد وتبني منهج التعليل الذي ود 
كل واقعة الى أسبابها ء 

إن علم التاريخ يشكل الطرف الاول فقط من المجال المعرفى الذي دعوناه 
بالملوم الانساتية ء ما الطرف الثاني فهو علم العمران م وهنا بختلف 


س ٠۰١‏ س 


آسه ن خلدون لأنه بالنسبة لعلم التاريخ بعد مجددا في علم عرق فيي حين أته في 

امراق مد ن ل جود کل خی انع خر (ای .لدو الذی 
OR EE ETE‏ خلدون في 
التارىخ هو تجديد في فطاق المحال المعرفي لعل معي ما E‏ 
اشرت قفر تب ي لمال ارقي لجرع رالاتا القائمة الى ذلك 
الوقت » لاأثه وريد أن بضيف السى هذا المحال علماً جدددا ء وكان هدقف این 
خلدون بالنسبة للعلم الاول رفع العوائق الايديولوجية التي تمنع ذلك العلم من 
أن بكون علماً ولكنه بالنسبة للعلم الثاني بستجيب لضرورات معرفية تقتضي 
إأضافة علم جديد الى مجموع العلوم القائمة » علم يبدو أن العلماء لم بتتبهوا في 
ذلك الوقت الى موضوعه ء فالحدث عن علم التاريخ قود الى اكتشاف 
الضرورة المعرفية لعلم العمران البشري 

ان ما يمشع من الارتقاء الى مرتبة العلم لا يتقف عند حد الاختيار 
hE O Ea a RCS SE‏ 
بطبائع الاحوال فی المسران» ودفع الخطا الذي برجم الى أسباب معرقية لا 
بكون إلا بقام العلم الجديد الذي بجمل الورخ على علم بطبائع الاحوال في 
الممران بقول ابن خلدون : کان. هذا علم مستقل بنفسه فائه ڏو موضوع هو 
المران البشري والاجتماع الانساني »> وذو مسال هي بيان ما بلحقه من 
العوارض والاحوال لذأته E‏ وهذا شان کل علم من العلوم 
وضعا کان آو عقلاً ء واعلم آ د الات فی ها شرن عمدت اة 
غريب النزعة » عزرر الفائدة »> أعثر عليه البحث وآدى اليه الفوص ء وليس 
من علم الخطابة الذي انما هو الاقوال المقنعة النافعة في استحالة الجمهور الى 
راي او صدھہ عنه » ولا هو أشضاً من علم السباسة المدنية »٠إذ‏ السباسة المدنة 
هي تدبير المنرل آو المدينة بما جب بمقتضى الاخلاق والحكمة ليحمل الحمهور 
على منهاج يكون فيه حفظ النوع وبقاژه » فقد خالف موضوعه موضوع هذين 
الفنين اللذين ربما شسهانه > وكآنه عل مستنبط النشاة ولعمري لم أقف على 
الكلام في منحاه لاحد من الخليقة » ما دري الفلتهم » وليس الظن بهم » أو 

E E 


لعلهم كوا في هذا العرض واستوفوه ولم يصل الينا » فالملوم كثيرة والحكماء 
في آمہ النوع الانساني متعمددون » وما لم يصل من العلوم أكثر مما وصل» 
(المقدمة ص۸م) ٠‏ 

ذلك هو العلم الجديد في تعريف ابن خلدون وقد ادرك جدته بالنسبة لنسق 
اغارف التلسة القاقبة وص ن قرورة اال عة اللي عن فة اللوم ن 
حيث موضوعه ».الذي مز بينه وبين موضوعات العلوم الاخرى القريبة مله ٤‏ 
ان المجال المعرفي للعلم الجديد » يبدو من حيث موضوعه _ واسعاً جدا 
بحيث تبدو القضايا التي ببحثها شاملة لكل المجال المعرفي الذي تشله علوم 
الانسان اليوم » فبعضها بطي علم الجغرافبا البفرية وبعضها بنسب الى علم 
الاجتماع أو علم النفس أو علم التربية أو علم الاقتصاد السياسي » الامر الذي 
دفع اشير ممن درسوا ابن خلدون الى التاكيد على انه اكتشف آو سس علوماً 
کسر » في حين انه تحدث عن علم واحد ء 
أوغست كونت والعلوم الانسانية : 


آعلن اوغست كونت أنه وضع علا جديد؟ آسماه الفيزاء الاجتماعية وهو 
العلم الذي استقر في نمابة الامر على تسميته بعلم الاجتماع ٠‏ 

ومنو آل فى الدارسنن قد اتساقوا بداقع التعة المقلة اكثر من دافم 
التحليل العلسي » الى اجراء مقارنات بين علم الاجتماع عند كونت وبين ما سبق 
لانن خلدون آن بحثه تحت اسم علم العمران ء ولما .كانت هذه المقارقات تعوق 
لمم الموضوعى لعمل کل من اين خلدون وكوفت > فإننا سنت ركها جملة »> 
لقناعتا آن كلا منهما بتحدث عن علم جديد موضوعه الاجتماع الأنسائي » دون 
آل تكون ثمة ضرورة للتطابق بين ما بقصده كل منهما بهذا العلم » لان الامر 
تعلق في الواقع ‏ بعلميسن ولس بعلم واحد » ولفهم هذا الامر ينبغي 
الوقوف المقارنة عند اأجال الابستسولوجي الخاص بالعلم الذي نسب اليه كل 
من أبن خلدون وكونت دراسة الاجتماع الانساني » بل ينبغي تجاوز ذلك الى 
المقارنة بين المجالين الابستسولوجين لمجموع المعارف الانسانية فى عصر كل 


E TD 


منهما ء لان البنية المعرفية التي بضيف كل منهما الها ذلك العلم الذي تحدث 
عته مختلفة »> كما آن معار العلي مختلف أيضاً ء ٠‏ ففي القرن التاسع عشر كافت 
المعرفة الانسانه تد للعت ا الوضعية في ميادين متعددة كالعلوم الرباضية 
والفلكة والفيزماتية والكيميائية والبيولوجية ‏ هكذا برى كونت ‏ تلك هي 
المعارف التي ينبفي لکل علم آن رکز الى ما حققته من تقدم » آي آن علم 
الاجتماع الذي تحدث عنه كونت ليس محرد معرفة تضاف الى المعارف القائمة 
قبلها بل هو علم وضعي يضاف الى معارف بلغت مرحلة الوضعية ء لهذا برى 
كونت أن آي فكر علمي حول الظواهر المحتمعية ة قبل القرن التاسع عشر کان 
مستحیلا من الثاحة الموضوعية › وهذا سب اتتقاده للحاولات آلتی سسقته 
على الرغم من المظاهر التقدمية التي تبدو على بعض العلوم ء ء فهناك تعر ثوري 

في المجتمعم _ لا شك قي ذلك _ ولكنه تغيتر تميز ٣‏ في رآي کونت نأزمة ثوردة 
حبث تسود الفوضى الاخلاقة والسىاسة الناجمة عن فوضى عقلبة فى الاذهان . 
وإزالة الفوضى السباسية (اعادة النظام الى المجتمم) بتطلب ازالة الفوضى 
الاخلاقة وهذا بدوره تتطلب ازالة العقلية » باقامة معرفة علسة بحباة 
المجتمع من الناحبة المملية » وذلك هو الطريق الاكثر صلوحا للتأثير في مجرى 
الحياة المحتمعية عند كونت ٠‏ فمنذ قيام الشورة الفرنسبة ۱۷۸١‏ والى الفترة التى 
كتب فيا كونت دروسه الوضعية > سادت المجتمع الفرشي في نظر كونت آزمة 
تميزت بصراع بين فكرتين لم تستطمع أيه واحدة منهما آن ترفع حالة الفوضى 
السياسية والعقلية »> وهاتان الفكرتان هما فكرتا : التقدم والنظام » وكاتا 
تمدوآن متعارضتین تماما في الماضي ولكنهما أصسحتا تا متکاملتین فكل منهما 
تتوقف على تحقيق الاخرى ء بقول كونت : 

«ان النظام والتقدم اللذين كانت المصور القديمة تنظر الها بصفتها 
متعارضين » قد أصبحا ران بصفة مطردة » وتبعاً لطبيعة الحضارة الحدثة 
شرطين ضروريين ضرورة قصوى » طبع الناليف بينهما في تفس الوقت الصعوبة 
الأناسة والصكر اريسي قل ظام ان1 ى ٠ء‏ 

قامت الشورة الفرنسية ومعها فكرة التقدم ولكنها وبعد نصف قرن (أي الى 

E 


الفترة التى كتب فيما كوتت دروسه الوضعبة) لم تتطع المزاوجة بين الفكرقين 
والسبب ‏ کا قول _ هو ابتعاد اا افا ات السباسي عن محاولة 
الثآليف ينها «ان الآفة الاساسية لوضعيتنا المجتمعة تقوم ١ء٠٠‏ في أن أفكار 
ا ا وا ع ا کا لی کات خا 
بالضرورة ٠٠٠‏ فالقوى الرحعنة كأات تقود محاولات لصا 0 
کا نت المذاهب الغو ضو به SS e‏ الحهود الاا 
من اڪ التقدم > وتر < جع القوی الارلى الى امج الاقطاعى وقد تبنت فكرة 
النظام تبعا لانتماتها › آساس آن النظام بفرض اتن الجتمم القديم على 
المحتمم الحدث »> لذا كان النظام عند هذه القوى سعنى مناهضة التقدہ » كا 
أن الافكار اللاعوتية كانت تل المرحاة اللاهوتية بالنسة للفيزياء الاجتاعية . 
آما القءى الثورية فترجع أصولمها الى البروتستانت ‏ على حد تعبير 
كونت نفسه ‏ وكانت تحسل فكرة التققدم ولكن فكرة التقدم عندها تختلط 
بروبة فوضوبة عن المجتمع ء ويتقد كونت آفكارا عند هذا الاتجاه »> كالاقتراح 
الذي تقدم به هولاء بحذف التعامل بالنقود واستبدال التادل المباشر بالتعامل 
بالنقود » وکان اقتراحاً اقتصاد؟ غربا في نظر کو: کونت لیقبل آن 
عد" راس امال شرا في المجتمع لكي بسعى الى الغائه كا لم بقبل بتحديد الاحور 
ولا بتوزیع يساوي ين الاعمال ولا بالماء عقوبة الاعداء م وغير ذلك من 
الطروحات التي براها كونت فوضوبة لاتا أقكار لا بمكن آن ثبت نظاماً على 
الرعم ما بدو عليها من مظاهر التقدم ء وأفكار هولاء تمثل برآبه مبتافيز دقة 
الفيزياء الاجتماعية ء وهكذ! فإن الشروط المجتمعية لم تكن سبباً وحيدا فى 
ابقاء الدراسات المي للمجتمع في المرحلتين » اللاهوتية والميتافيزيقية » فهناك 
أيضا شروط معرقية وتداخل وتعقد في الاسباب المجتمعية والسياسبة والعلسة ء 
إن اوغست کوثت شید کشر! بمو تتسکیو وشید بکتابه «روح القوانین» 
الذي ئۇكدفيەخضوع الظواهر الساسية لقوانينطيعبة مشيرا الى تا مو تنسو 
الاعمال الهامه التي قام بها ديكارت وغاليليسو وكبلر ونيوتن ء خارج ميدان 
الظواهر الانسانية »> وكان عسل مونتكيو > محاولة سابقة لاوانها ‏ بنظر 
ا 


کونت إذ لم تكن الظروف السياسية ولا الظروف العلبة قد تطورت بصوره 
كافية لتهيئة المحال لنشأة علم وضعي لنىجتسم > فلم تبرز فكرة التققدم مللا > 
اك بعل مو نتس کو عل قیام الشورة الغر ز هة تصفتها کد تار تخا کا 
ءيردي ال روز دنامكة الضواهر ١‏ لھا کان سح موتکيو ‏ على حد 
تعبیر کوت على الرغم من كل مظاعر التقده التي تبدو عليه ی يحمل في 
داته ناقا ین التصور النظرى وامکانه تطسقه ۰ 
« کوندورسی » وينسب اليه ابراز فكرة التقده لاول مرة » وقد زامسن 
کوندروسي فترة من تاریخ العلوم كانت الطربقة الوضعية قد شسلت فيها 
بكيفية أقوى دراسة الظواهر المتعلقة بالحياة ٠‏ أما المفكر الذي حظي بتقدير 
خاص لدی کونت فهو آدم سسمیٹ » وسوى ذلك التقدير لم ر کو نت ان 
المحللين الاقتصاديين قد بلعوا بعسلهم درجه ترقی الى عده علما وضعا بالظواهر 
الملجتسعية » بسبب تشبثهم بتسيز علهم عن علم السياسة دون أذ يكون في 
ا بقاء التحليل e‏ 2 حالة الاخلاف والتأوبلات 
ما بالتسة الى انتار يخ فری اوغست کو: نٿ آن «بوسي» قد قأم بجهد 
فکري سار في طرق انشاء علم وضعي بتسلسل الوقائم التارىخهة » وقد حاءت 
جهوده فى زسن كان ادراك الاحداث التاريخية فيه » لم بزل خاضعاً لهيسنة 
العقبات التى كانت رضها تلك الافكار محاولته تة ولكنها لہ تنجیہ 
فى نقل التفكر قي الماضي المحتسع ال المستوي الذء و 
E‏ در ي ضي المجتسعي الى ی الذي بصب به تفكيرا 
في طربقته : فقد ظل التاريخ علا وصفيا فى طريقة ‏ غير اکر لق ر 
الآحداث التأرنخه .وة 5 لها فيا عقلا:) ء کے ا أ 
و رنحبه وفهم تسلسلمها فيا عقلاا ي٠‏ الفكر لتوقع التسلسل 
اللاحق اتل وأهر المحتمعسة 4 وطلت النظر سات ألتأر يخه غامضه وعمومة 


کک اا کے 


ك TT‏ کر نرا عا راع ۲ 


وإذن فكونت إذ يعترف بمحاولات سابقيه من الممكرين » لا يرى في أيه 
منما خطوة حاسمة على طرق انشاء علم وضعي بالمجتمع > وإ كان يعزو تموقه 
على سابتقيه الى توافر الشروط الموضوعية التي تجعل الحديث عن هذا العلم 
مسكتاً » وهو إذ بعلن عن امكان الطربقة الوضعية في دراسة الظواهر الانسانية» 
لا يقصد امكان قيام علوم انسانية متعددة > فالمعرفة الوضعية بالظواهر الانسانية 
ترجم ‏ علده س الى علم واحد هو عل الاجتماع ء وقيام هذا الملم شتسل 
على کل الاهداف التي كانت تسعى اليها المحاولات التي قام بها سابقوه سواء 
آکانت متعلقة مفلسفة التاريخ آم بالاقتصاد السياسي آم بالتارخ »> فهو آذن علم 
شامل الكل الظواهر الائسانية > واللاحظ أن اوغست كونت لا يذكر في 
تصنيفه «علم النفضس» وهو علم انساني » لانه لم ير في الظواهر النفسية 
موضوعاً يسكن ارجاع دراسته الى علم خاص يمكن أن يأخذ مكانه في قائىة 
العلوم الوضعية » فدراسته يتقاس مها علمان هما : الفيزهولوجيا وعلم الاجتماع 
وبالتالي شقد علم النفس مبررات وجوده من حبث الموضوع عند كونت ٠‏ إذ 
لا سکن اعتماد المنهج الباطني في علم النفس بسبب التناقض الناجم عن النظر 
الى الذات الواحدة وقت واحد على انها ذاتا ملاحظة وموضوعا للملاحظة 
بقول : «بأای شيء نستطیع أن نلاحظ العقل وعبلیاقه ونموه ؟ لا نكن أن 
2 شنب الرء EE CO E e a e SS‏ 
اا د اد ا ت وهكذا تفقد الظواهر النفسية 
مشروعيتها كموضوع للدراسة . 


اذ کان E E‏ العلوم e‏ 
E‏ ¢ الد E‏ التحرسة والعقلانية للمعل المادل 
للظواهر الاجتماعية [الظواهر متماسكةوالمسسات متكاتفة) » والثاني موضوعه» 


الدراسة الوضعية لتعاقب الحالات المجتسعية » وبان القوانين التي تجعل اللاح 
تيجه للسابق ٠‏ 

آي أن قسساآ من هذا العم بهت بدراسة الظواهي الانسانية من حيث 
E‏ والثاني يدرس هذه E‏ سن ین اقا ووی کون أن هدا 
E‏ تحب أحاحه ا مجتسع الى التالف يحابا سن فک ر تي ٠‏ النظاء والشعدم 


اا ا 


وبطبق الطر بقة الوضعية ٠‏ 


مبزات الطريفة الوضة : 

1 انها تستعيض اللاحظة عن الخال ٠‏ 

a 2‏ المدروسة صفة النسسة ء 

٣‏ تعطي امكانيه للتوقع العقلاني للظواهر »> وهذه الميزة هي المعيار الاقوى 

لان يقتضي معرفة قوانین حدوثها . 

طبق العلم الجديد الطربقة الوضعية _ ضمن هذہ المیزات ‏ بت 

طس ٠ E‏ العلسي وف الخطوات المعروفة و هي : الملاحظة والتحربة والمقارنةء 

هذا ورى بعضهم آنه يمكن تعميم المبدأ تسه ضسنياً _ على علوم أخرى 

نشات بعد كوتت مثل العلوم الالسنية » حيث بستخلصون من مذهب كونت 

آن الظواهر اللاتية هي في نهابة الام راواه مجممة تفل هین محال 
الظواهر التي بدرسها علم الاجتماع . 

على آن ثمة ملاحظات على تصور كونت للعلم الجديد الذي بسسه علم 
الأجشاع ء رة واند و وة عا ٠ ٠‏ 

١‏ ان نظرته التا, ربخية » التي لا بطبقما على كل التاريح » هي نظرة ذات 
نزعة مركزبة أوربية وان عدم معرفته این خلدون لا ترجم قط الى جهله الذاقى 
ل و و ا 
المغرن العربی » كماعرف عصر کونت على صعيد فرنسا تغيرلت مجتمعية کبری 
شكلت حوافز أساسية لفكر ابن خلدون المتعلق بالتجديد قي علم التاريخ وبإقامه 

علم الممران الشري . 


۲ ان فكرة النظام التي يكمل فيا كونت فكرة التقدم لم تكن تهم في 
زمنه الا ففة مجتممية محدودة هي البرجوازية التي كانت تقف بين القوى 
الثوريه وقوى المجتمع القديم » وقد رأآى كونت أن الصراعات المجتمعية عديمة 
المالدة في تدم المجتمع بل رآى فيها السبب الاقوى للفوضى السياسية 
والمجتمعية » فقد اتنقد القوى الثوربة ووصفها بالموضوهة لانها تمنع ما بجعل 
النظام ملازما للتقدم ٠‏ 

الاركسية والعطوم الانسقية 

عاش ماركس وانجلز زمن الحديث عن نشاة العلوم الانسانية (ق۹٠)‏ ولكنهما 
لم يبحثا مسآلة انشاء العلوم » الانسانية الا أن انجلز من خلال حدثه عن 
الماديه التاريخبة اشار (بعد وفاة مارکس) الى آن مارکس کان سعى الى ادخال 
التفسبر المادي آلو فھم العلاقات الانسانية وسوى ذلك لا وحد حدٿث مخصص 
للعلوم الانسانية > ويمكن القول إن ما سوف نذكره هنا هو تاوف باتحاه 
مين لنصوص ماركسية » قام به هذا المفكر آو ذاك ونحن نعلم آن ماركس 
وانجلز قد أمد"ا العلوم الانسانية بآسس معرفية متينة > لا سيما في النقد ا موجه 
الى الفلسفة الكلاسيكة الالمانية » المثالية » والمادية الميكانيكية والى المذاهب 
الاشتراكية الطوباوية الفرنسية وكذلك النقد الموجه الى الاقتصاديين الانكليز ٠‏ 
حیث تم استخلاص کل ما هو ابجابى فى هذه امناصر الثلاثة لتكون وحدة 
جددة تة من المفاهيم (على الرغم من اختلاف أصولها النظرة) تدخل قي 
تكوين الفكر الاركسي ء وهذه الوحدة الجديدة هي ما بسمى اليوم بالمادية 
الْتار يخة » وهي دون شك وثيقه الصلة بدلك النسى المعرفى الذي ندعوه علوماً 
أنسانة »ء 

ف «التوسر» مثلا إذ ركد أن ماركس قد حقق قطيعة ابستمولوجية فى المحال 
المعرفي الذي يشسل الظراهر الانسانية » برى أن الادية التاريخية (وهي التي 
تمثل فيها هذا المحال) توس علماً جديد! هو «علم التاريخ» ومعنى ذلك 
حسب التوسر ‏ ان الادوة التارىخة توحد العلوم الانسانية في علم التاريخ 
الذي سيكون موضوعه التشكلات المحتسمعة ٠‏ 
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أما «ریمون آرون» فیری آن مارکس قد حقق في کاب «الایدیولو جیا 
الالمانية» ٠۸٠١‏ » قطيعة ابستمولوجية مع تفكيره السابق أو مع المرحله السابقه 
من تفکیره ۰ حیث يؤكد آن ماركس قد كان قبل هذه القطيعة أي قبل عام 
6 فبلسوفاً و تعدها عالاً ٠‏ یقول آرون ا ملل 
٥‏ وحتى نهابة حياته توقف عن أن يكون فيلسوفاً » وأصبح عالم اجتماع 
وعالم اقتصاد بصفة خاصة» ولكنه (آرون) نتيجة لما بلاحظه من سعة فكر 
ماركس بعيد وضمه من جديد ويضيف الى العلمين السابقين علم التاريخ ويرى 
أن «رآس المال» كتاب في الاقتصاد وفي الوقت تفه علم اجتماع الرأسمالية كا 
اه تاريخ فلسفي للبشرية ٠‏ فتصبح الادية التاريخية - على هذا النحو ب شاملة 
لته علوء هي : الاقتصاد والاجتماع والتاريخ ۰ 

وقول «هنري لوفیفر»فی کتابه عن سوسيولو جا ماركس : «لعدة أسباب» 
ن ا د عارك مالا سن علاء الأجتام وان شج لار 
سوسيولوجيا » ليس ماركس إذن مجرد عالم اجتماع على الرغم مما قين من آن 
نظريته عن الابديولوجيا تلامس علم اجتماع المعرفة > وان نظرته حول الطبقات 
قد تبدو موازية لعلم الاجتماع الديناميكي عند كونت > وان نظريته في الدولة 
تقترب من علم الاجتماع السياسي ٠ ٠»‏ ۰ 

إن المادية التاريخبة ‏ كسا برى لوفيفر ‏ هي وحدة للعلوم الانسانية 
جمبعها » وهو نقد كل المحاولات التي تجعل من المادية التارىخة هذا الملم 
الاناة تی آو ذاك وعد ها محاولات تجرئة نافلة ه بقول إن الفك رلا 
لح جار ((وحدة الواقم والمعرفة ء وحدة الطعة والانسان » وحدة علوم المأدة 
والعلوم الاجتماعية ١ء٠‏ وبركز بحثه ومفاهيمه النظربة حول مسالة واحدة هى 
الملاقة الجدلية بين الانسان الاجتماعي الفاعل وبين أعماله المديدة المحبانة 
والتناقضة ء 

افا سي وغ ف الور ف اة اا 

بقول ما رکس في کتاسه« مساهمة في نقد الاقتصاد السياسي» عن الفكرة 
الاساسية التي توصل اليها والتي لمبت دور الخيط الهادي بالنسبة لدراساته 


س ٦ء‏ س الفلسغة م 


«٠ءءيدخل‏ الناس » أثناء عملية الاتتاج »> في علاقات محددة ¿ ضرورية 
وبمعزل عن ارادتهم » هي علاقات الاتتاج التي تلام لم درجه محددة من تطور 
قواهم الماد يه للاتاج » کون مجموع علاقات الاتتاج هدد الشة الاقتصادىه 
للمجتمع › وا الماديه التي تبنی علیها بنية عليا قأنونية وسياسية تعلق 
بأشكال معينة من الوعي المجتمعي ء ان نمط اتتاج الحياة المأدية ‏ شترط سيرورة 
الحياة المجتمعية السياسية والثقافية بصفة عامة ء فليس وعي الناس هو ما يحدد 
وجودهم » بل بل على الحكس ان وجودهم الجتممي هو الذي يحدد وعيهم ٠‏ تلخل 
القوىی Ll!‏ ديه للاقاج >٠‏ في درجة معينه مسن نموهاً »> في تناقض مع علاقات 
الاج افائة أو نة هو تعسر عنها آي ت الل التي نضجت 
في آحشاتها الى ذلك الحين ٠‏ وهكذا فإن هذه العلاقات التي كانت آشحالا 
لتطور قوى الاتتاج تصبح عندئذ عوائق لتطور هذه القوى » تتح حینئد, فترة 
ثورية مجتمعية » وبقلب التغير في القاعدة الاقتصادية للمجتمع بصورة أقل 
أو أكثر سرعة البنية العليا في كليتها ٠‏ عندما تأخذ عين الاعتار مثل هذه 
التحولات » بكون علينا أن نيز دائماً بين التحول ال ادي لشروط الاتتاج 
الاقتصادى » الذى يمكن أن نلاحظه بصورة علمية دقيقه » وبين الاشكال 
القانونية والسياسية والدينية والفنية أو الفلسفية » أي باختصار كل الاشكال 
الانديولوجية التي يعسي بها الناس SEE EL‏ مداه ۾ وکما اننا 
AE‏ شی بکو نها عن تفه ٠‏ فأتتا لا بسكن أن نحکم 
على فترة تحول مثل هذه وفقا EE‏ من ذلك أن 
تفر هدا الوعي تناقضات الحاة المادىة > أي الہ راع الها لقانم بين القوي 
المجتمعية للاتتاج وبين علاقات الاتتاج ۾ آي أن أ تكله a‏ لا یمکن 
أن تختفي آبدا قبل أن تتطور كل قوى الانتاج التي بسكن لها احتواؤها كما 


ت 
j‏ 


أنه ر سکن ان تشو د دهده القت كله الحشمعسة علاقات اتاج حد دل د el‏ 


تل آن تفش الروت | العلاقات داخا ! ۱ ۱ 
تمل ج وف E‏ لعا قا خل لجتمم القدي ذاته ۽ 
وهكذا مدو لمادا لا تطر ح الانسانية من المشاكل الإ ما کون قادرة على حله۔ 


۲ 


ذلك لان النظطر الى هدا عن قرب يسن اَن الكل ذاته لا بششق الا عتدما 


۴۹ 


سس ١آ ١‏ س 


تكون الشروط الادية أحله قد وجدت أو هي في طريق الوحود » بصفة عامة 
سکن أن نصف آنماط الاتا اج اللاسبوبة »> والقليمة »> والاقطاعية والبرجوازيه 
الحدشة انها الفترات العا ا قىة للتشكلة المحتمعية الاقتصاديةه » تمل علاقات 
الاتتاح البرجوازية الكل الاخير المتناقض لسيرورة الاتاج المجتمعي وهي 
ليست متناقضة بمعنی تناقض فردي ) بل بمعنی تناقض تولد عن شروط 
الوحود المجتمعى للافراد » ومع ذلك فان قوی اللاتاج التي تنمو ضمن ا 
البرجوازي تخلق في الوقت ذاته الشروط الادبة لحل هذا التناقض ء مع هده 
التشكيلة المجتمعية ينتهي إذن » ما قبل التاريخ المجتمع الأنساني» ٠‏ 

تلك هي الفقرة التی تعتسر ‏ في حدود ما صرح به ماركس _ الخيط 
الهادي الموصل الى عدد من المفاهيم التي بتضمنها التحليل المادي التاريخي ‏ 

مفهوم رعا(قات الاتاج» فالناس لا _ آن نتحوا ما لبي حا جا تھم 
فرادی فانم سدخلون في علاقات تر بطم ببعصھہ من جحل الاتتاج 
وان هذه العلاقات ضرورية وموضوعية تنشاً بمعزل عن ارادتهم » ولكن ماركس 
وک سا ع ان لین الات جت ند آي اها ت م س ا 
لتطور «قویى الاتتاج» وهي مجموع القوى التي تدخل في عملية الاتتاج یما في 
ذلك الانسان ذاته » ومعنى هذين المفهومين الأجرائيين »> اننا لا نستطيع تحليل 
3 ظاهرة من ظواهر المجتمع ونصل شا نها الى فهم موضوعي » ما لم نأخذ دعبن 
الاعتار الطسعة العامة لعلاقات الانتاج السائدة ء والدرجة التي توجد عليها قوى 
الاتتاج من‌التطور التي بسكن لهذه العلاقات احتواؤها . 

وهذان المفهومان الاحراشان الما و کبحاان لا تعلقان بعلم معن ذاه من 

لعلوم الانسانية » بقدر ما هما بعض من منهج شامل بنظر الى كل ظاهرة 
جزئة في المجتمعم في علاقتيا بذلك المجتمع ككل ٠‏ 

«البنية التحتية والبتيه الفوقية» وهما مفهومان اجرائيان آخران وردا 
في التص ء نيان آته في کل مجتسع توجد بنية سفلى (قحتة) تتكون من 
علاقات الانتاج القاگة و نة علا (فو قية) کون من مجموع آشکال الوعی 
٠‏ الاجتماعي » وعلاقات الانتاج تشن ضنن هاتين البنيتين القاعدة الادية لكل 
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مجتمع » في حين تمشل أشكال الوعي الختلفة (قأنونية وسياسية ودينية وأخلاقية 
وفنية وميتافيزقية ء٠٠)‏ الصور التي بتشل بها وعي البشر الطابع العام لملاقات 
الاتتاج القاتمه ولرقعهم من تلك العلاقات »> وما آشكال الوعي نلك سوی تیر 
نظري معقد عن العلاقات المادية القائمة في كل مجتمع ٠‏ وهذان المفهومان أيضاً 
لا تعلقان بعلم انساني دون غيره ‏ إذ لا بسكن فهم الحياة الواقمية للبشر 
انطلاقاً من وعيهسم الاجتماعي بها ولا يسكنن بالتالي آن نعتمد في فهم الواقع 
المادي للمجتمع على تحليل أشكال الوعي الموجودة لانها لا تدللا الا على 
انكيفيات التي تصور بها الناس واقعهم المادي » وليس على ذلك الواقع المادي 
كما هو في ذاته ۽ ويښغي فيم أشكال الوعي الاجتماعي أن يكون إلواقع 
المادي المتمثل في علاقات الاتتاج هو نقطة الانطلاق »> بصفته القاعدة المادية لحياة 
الجتمع التي ينبني علها الوعي ٠‏ دون آن يعني ذلك آنه ليس لهذا الوعي 
الاجتماعي من دور سوئ آل سکس بعصورة آله الواقع المادي ا ما رکس 
کد في هذا النص على أن أشكال الوعي الاجتماعي تلعب دور عملياً ع لان 
التصورات التي بكو ”نها الناس عن واقعهم المادي تشكل وسيلة من الوسائل 
التي سعون بوساطها الى التأثير في علاقات الاتاج القائمة ‏ تنما لمو اقعهم 
في عملية الاتتاج ٠‏ 

مفهوم «الانديولوحيأ» وهو مغموم مأدي ٠‏ تاریخي آخر مرتسط بالْغاهيم 
السايقة فان کل اکال الرعى الاجتماعي من حىث اھا تعکس تصور الاس 
عن علاقاتهم من خلال مواقعهم في الصراع › هي تعبير ايديولوجي عن موقعهم 
من علاقات الاتاج القالبة في مجتمه والايديولوجيا ايشا مقهوم اجراي 
سيد مله كل عل له علاقة بدرانة الظواهر الانسانة » مهما كان مستوى 
هذه الظواهر من بنية المجتمم ککل مما بوکد أن مارکس لے کن منشغلا صلا 
بتاسبس علب جديد من العلوء الانسانية » شدر انشعاله ا طر به حديدة 
في التفكير تصلح لمهم كل الظواهر المتعلقة بالمجتسع الانساني . 

(مقموه التشسكلة الاحتماعصة الاقتصسادیة» الذي ستخدم لفھہ نه 


المجتمع الانساني ككل في فترة تاريخة معيلة وتصين طبيعة العلاقات الاتاجية 


Ir 


في تلك الفترة وتعين قوى الاتتاج المرتبطضة بهذه العلاقات ء إذ مأركس بذكر 
آأربعهة آنباط تىش التق كلا رت الاحتماعصة ت الاقتماد به التي تعاقیت على 


انجتسم اي چ الفترة آل تي كتب ها نقلهه ي ودا ۶ کا حاتاً نمض 
ت : 
ا ® آي المشا ا E‏ 
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وهكذا نرى أن التشكلة الاجتماعية _ الاقتصاديه » هي مفهوء عام جدا 
بتعلق با لمجتمع الانساني ككل في مرل تة شن لوزة م داك ان هدا اهود 
شد من قوم تحلیل الظواهر الائسانبة ش كل عام ۾ عندما تكون التحليل 
خاصاً بالظو اهر الاقتصادية أو الظواهر الاحتاعة آو الظواهر التاريخه ٠‏ 

مفهوم «الثورة» وبوضح هذا الممموم نظرة ما ركس الى تطور تاريخ 

لجتمع الانساتي » الذي لا بسي لیر في اتجاه خط واحد > بمعنی ته لا ورسم نوا 

للاتتاج وتقدما 5 لقوى الاتتاج ٠‏ فغى تطور التارىخ الانساني فترات 
انقطاع ححقق فها قفزات کښة ٠‏ أل التفكلة الاحتماعىه _ الاقتصادية قد 
معبنة على احتواء قوی الاتعاج ء لهذا فان التتاقض الذي يدث داخل 1 
تشكيلة اجتماعية _ اقتصادية » بين علاقات الاتتاج وقوى الاتتاج ميىء للثورة 
الاحتماعية التي تسس علاقات الاتاج بوصفها القاعدة المادبة للحياة الاجتماعة » 
ولكنها تحدث آثر في الوقت ذاته في البنية الفوقية للمجتسع أي في مجو ء 
اشكال الوعى الاجتماعى . ۱ a‏ 

مهوم «الصراع الطبقي» وهذا المغموم بفسر كل تارمخ المجتمع الأنسائي» 
وحيث بضطر من لا بلك لخدمة من بملك » فإن المجتمعات قد عرفت في الغالى 
صراعات اجتماعبة بين هاتين الفتتين أو الطتت تختلف باختلاف الحتمحات 
وباختلاف الفترات التأاريخة ٠‏ إن ماركس بتسسك بهذا المغهوم بصفته مفهوما 
مفسر؟ تا, رخ المحتمم الاتنانى مد كى «الان الشيوعي» قول : «ان تأر بخ 
کل مجتمم ال ا ا a‏ وی تاريخ نضال بين الطبقات » فالحر 
والعىد» وا والعامي ١ء‏ والسد الاقطاعي والتن » والمعلم والصانم > وبشکل 

س 


عام المخضطهد والمضطيتد » کانوا داگاً فی تعارض دام ) وکانت ینھم حرب 
اشر 5 قاش ا و ا تتتھی داد اما بافقلاب وري شمل 
الجتمع باسره > واما اتهيار الطبقتين التناضلتين معا (البيان الشيوعي) ٠‏ 
والتتسحة » ينكن القول إن هذا المغهوم هو من أجل موضوعة التحليل في كل 


تلك هي ب بوجه عام _ آهم ا لمفاهم التي تقدمها الماركية لتحليل 
الظلواهر الانساتة يصفة شدىدة العمومية > وان اعتماد هذه المغاهيم في التحلىل 
سد قدا لمدة اتحاهات قكرة سادت عصر مارکس سواء آکان مجال هذه 
الاتجاهات هو فلسفة التاريخ آم التاريخ قسه ١م‏ الاقتصاد السياسي » آم ية 
علوم انسانية آخرى كعلم النفس وعلم الالسنية ٠‏ 
سکن في ضوء هده المفاهيم اَن تتیین النقة المادي التارىخي للتحلال 
الوضعي عند كوئت للمجتمع الذي تعاصر فيه كل من مارکس وکونت ء فقد کان 
كونت بضر الفوضى السباسية بالفوضى الاخلاقية وهر هذه بالفوضى 
العقلىة » فى حین آن مارکس بری آنا لا نبفي آن تقهم آله فترة تار يخبة 
ولا سما فترات التحول وفقا للتصورات التي تقدمها لنا عن تفسها لان هذه 
الصو رات لست ب قى نظر ماركس ‏ الا آشكالا للوعي الايديولوجي بعي 
الناس بوساطتها الصراعات الدائرة في زمنهم ولقود ا الل اها الاسى ٠‏ 
ولذلك فان فهم الموضى العقلية بنبغى أن يهم في ضوء الفوضى المادية في 
الجتمم » الفوضى الادة التي تسود علاقات الاتاج وتنعكس على صورة 
امسات الساسبة » وهكذا تكون الماركية نمطا جديدا لتحلل الظواهر 
الاحتماعة فى محال العلوم الائسانية » بختلف اختلافا كبيرا عن النمط الذي 
قدمه کولت 
لقد صف کوت القرى التو رة المعاصرة له انها تتبنى تصورات ميتافيزمقة 
راكد أن المتراع الأناني في زمة ( وهو زس حول كرفي ية الع 
الاوربي) هو صراع بين نسطين من المجتمع بتومان على آساس تصورين ظرين 


i ۰‏ ¥ ۹ 
ص ا۶ i‏ م ات احتسأاعس> درج الس امجتمم لقدبم الدي ال ئسوردە 
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٠ التسور اللاهوتي للكون والمحتمم ادان الدي دات تسوده النظرة | الو ضعب‎ 
الفترة غا التي تحدث عنما‎ E مارکس فم ھم الہ اعات الد“‎ 1 

کوات مهسا معارا! eae oy‏ بين الطته 
الرحوأز 4 التي کت الورة الف لسسة خاصه : والورة الماع برعامتي : 
والطقات البرولىتار+ التي أشت اق امیجتسه اأحد يد لی ری اڙها ¢ لست 


0 


الصرأعأت ادن صراعات سن موسسأات احتساعبه 3 جح س مها الى اء اجتساعي 
r 2 1۹‏ ا ا ا ا ا ت : 
أساسه تصور معبن للعالم :8 هي صر اعات طبه ١‏ لين طعات اجساعيه تتعارض 
م“ حت علاقتہا بو سال الاتا< فی المحشسع القاگہ وم لسر مب على هده العلاقة 
ت سے :2 ت 


من حيث الموقم الاجتماعى الكل طقة ٠‏ 


وإذا أخذنا مثالا آخر هو 0 ل») كىفهوء » تنجد أن الاركة لا تنظر 
الها تصفتها مصدر الدينامة في المحتسم محتسع ا ل على آساس انیا نتىحه لهده الد نامة» 


وليست الدولة مفروضة على e‏ من فوق بل هي تيحه الصراعات الطبقة 
التائة ة في المجتع في مرحلسة ممينة من التطور الو اة اة 
للست سوى السلطة النظمة التي تفن للطبتقة المميمنة اقتصادة استمرار 
هبمنتها ء۰ فلا سکن إذن آن هكر بالدولة سعزل عن المجتسع ككل وعن 
المراعات الاجتماعية الطبقية السائدة فيه » والنتيجة ان هذا التفكير بهدف الى 
تقد كل. روبة مثالية الى الدولة بصفتها موسسة اجتماعمة ٠‏ 

إن ماركس وهو يسس هذا المنهح الملمي الجديد ويكشف عن الخلفيات 
الايديولوجة التي قكمن خلف اباط التعلا بل التي بتتقدها » لم يکن غي الواقې 
بميدا عن الموقف الايديولوجي ء فتطور المنهج الجديد بصورته النقدية الأيجابية 
کان يساب الالتزام السلى سوقف طبقة ممينة مس المحتمع هي البروليتارا . 
ولهذا تیل » اذا کان كونت قد أبعد القوى ى الثورةه قي المجتمعم باعتبارها تتینی 
تافز قا ثوره ء فإن ماركس انعد أفكار هذه الفئات » وحلل طموحها الى خلق 
محتسم جديد صاغه صباغة جديدة تعوض عن الافكار الطوباوية ٠ء٠‏ 

وإذن لا بختلف موقف کل من کونت ومارکس على صعيد التحليل الملمى 


ا ا 


وحصب بل يختلفان أيضاً على صمي د الموقف الايديولوجي الذي يصدران عنه 
فهما إذن يقدمان للطوم الافسانية خطين متعارضين في موضوع التطور ٠‏ 
حان بياجيه والطوم الانستية ٠‏ 

شهد «بباجه» المرحله الحديدة من تطور العلوم الانسانية آي المر التي 
تميزت فها العلوم الانانة كىجموعة من العلسوم اختص کل منها بموضوع 
ومنهج وطرق في البحث » لهذا تمد" آراؤه حول وضمية العلوم الانسانة » 
شهادة على هذه المرحله ويمكن من خلالها متاقشهة مشکكلات العلوم الانسانة ٠‏ 

فا لمشكلة الاولى لهذه العلوم تتعلق ‏ عنده ‏ بمكاتها ضمن التصنيف 
العام لعجموع العلوم خ 

ری نا آن تصنيف العلوم » لكي سكس موضوعاً واقع المعرفة 
العلمسة » يحب أن بتعد عن التصنيف الاستغاكي (المكرن) وهو ری 
التصنيفات الاستاتيكىة على نوعين : الواحد » تصنيفات تقوم على آساض تقسيم 
هذه العلوم تع للملكات أو القوی » مشل تصنف «آرسطو» › ولما کائت 
لملكات ثابتة فالتقيم أبضا ثابت » كما تكون العلاقات بين العلوم ثابتة أيضا » 
نغ الا اه ك د ف ر اد م ورد ذاش ب 
آداة الرباضبات والفيزاء والفلسفة » والذاكرة » مصدر التارخ الطبيعي والتارخ» 
والخال مصدر الشعر ءء٠٠٠‏ 
والنوع الثاني من التصنيفات الاستاتيكبة » برتب اللوم في خط مستقيم بجمل 
العلوم اللاحقة تانعة للسابقة في الترتيب ومتاثرة بها ۾ وهذا النوع نطق على 
کو د اللوم الانسائية (وهي علم الاجتاع عند كونت) تستند في 
تطورها وفي قيامها أصلا »> على العلوم الرباضية والفيزيا ةة والكيسائة 
والحباتة » ولكن هذه العلوم لا تستند باي وجه على العلوم م الانسانة ء 

اتنقد باجيه التصنيفا تالاستاتيكية (السكونة) لانه بريد تأسيس تصنيف 
دينامي واتنقد التصنيفات التي تسير في خط مستقيم لانه يريد لتصنيفه أن 
بكون دائرة أو حلزوناً » بقوم على تصور دينامي للعلاقات التي تربط كل 
واحد من العلوم بالآخر ويعكس علاقات التاثير البادلة ٠‏ 


کے 


ولكن بياجيه أشاد ببعض التصنيفات التي تقدم تصورآ جدلاً لتصنيف 
الملوم وكان أهمها في نظره » التصنيف الذي يقدمه الابستمولوجي السوفيتي 
«کیدروف» . 1 
تصنیف کیدروف للعلوم : 

رى «كيدروف» أن العلوم الطيعية )N(‏ تصدر عنها العلوم الاجتماعية (6) 
والعلوم الفلسفية (طع) وبين الاجتماعية والفلسفية توجد علي النفس (۶8) 
الذي بصدر عن علم الطبيعة وبرتبط في الوقت تضسه بالعلوم الاجتماعية والعلوم 
الفلسفة ء توجد بين e ECE ERC‏ ۰ 
وتوحد بين الطبيعية والاجتماعية الملوم التقنية (D‏ 

وتحظى الفلسفة في تصنيف كيدزوف بوضعة خاصة متيرة » لأا مذ 
الى كل العلوم الاخرى وتمدها بمنيج البحث ونظربة المعرفة » والجدل (ص) 
هو هم ما في الفلسفية لانه علم القوانين الاكثر عمومية لتطور الطبيمبة والمجتمم 
والفكر » وهر التصميم التالي عن تصنيف كيدروف وعن علاقات العلوم ببعضها 
في هذا التصنف ء 

لا تھی کن ناجه س کدرو ی فوت س غد ای وو بف بال 
الفلسفبة بصفتها علوم كما بقول كيدروف فضلا عن المكانة المتميرة التي آخذتها 
في تصنيف كيدروف » ويضع مفهوم الجدل موضع التساؤل من حيث انه منم 
عام لادراك قوانين التطور بالنسبة للطبيعة والمجتمع والفكر من جهة واه من 
جهة آخرى فلسفة تمد كل العلوم الانسانية والطبيصة والرباضية والعلوم الاخرى 
بنظريه عامة في المعرفة ء وما يدفع بياجيه الى الاهتمام بتصنيف كيدروف » هو 
ان العلوم عامة » والعلوم الانسانية خاصة » توجد في ذلك التصنيف فی علاقه 
متبادلة فالملوم الاجتماعية والنفسية والفلسفية التي شل فيها الملوم الانسانية 
توجد في علاقة مع العلوم الطبيعية والرماضية والتقنة ء كما آنها تستفید من 
الجدل بصفته قاعدة منهجية عامة لكل العلوم ء فما هو إذن تصنيف بياجيه 
للملوم ؟ 


— ۷ 


E:‏ 1 1ء “1 ۰ إو ت 

انه تقسہ العلوء الى أرب محس ےم عات على لحم التالي : ١‏ _ العلوم 

PEST‏ رباضة ۲ _ العلوم الفیزباته ٣‏ _ العلوم ال لسو لوحه > العلوم 
اة الو وىة (با ا التا نا ت رالاتا : 


إن هذا التصنيف يضيف الى تمنيف كوات العلوم المنطقية يدمح العلوم 
E Ab‏ الفيزياتة ٠‏ أما فا تعلع العلوء الاتانة فإن بياحه 

نها العلوم النفسبة والعلسوم الو سولوجية اتاق المحسوعتان تاد 
الل اللسانبهة وعلم الاقتصاد :> وهكذا يبدو محال الملوم الانسانية آشسل ما 
هو فى تصنيف كونت الذي لم يكن ليقبل إإضفاء صفة العلمية على العلوم 
النفسية » كما آن كونت لم يذكر البتة علوم اللسانيات وعلوء الاقتصاد » ولكن 
الاهم هو أن العلوم الانسانية لم تعد في تصنيف بياجيه علوما ا ملحقة أو 
كلقن الالير من اللوم الي قا بل امت تور في اللرم الاي غ 
وبالطبع فإن العلوم في تصنيف بياجيه لا تسير وفق خط مستقيم بحدد تبعية كل 
علم انا سبق ٤‏ حتى. ات يمكن تصور وجود علاقة مباشرة بين محسوعة العلوم 
الانسانة ء a‏ محموعة فى تصنيف بياجيه ) والعملوم المنطقية _ 
الرباضية (وحي أول المجموعات في الترتیب) کنا يلي : 


تانع 


Q‏ يل لط ي آي بترتيب دائري أو حلزوني ء وتلك هي 
ختصار) المشكلة الاولى بالنسبة للعلوم الانسانية ٠‏ 

أما المكلة الثانية بالنسبة للعلوم الاتسانة فيي اشكال علاقاتها بالعلوم 
الاخرى واسس هذه العلاقات ٠‏ 

صلی اجه اکل OE‏ 

ى مجالا مادا : وهو الموضوعات التي يتعلق بها العم ء 

مجالا مفهوماً : وهو النظربات والمعارف التي آسسها اوت العلم ٠‏ 
۳ الابستمولوجيا الخاصة بالعلم ء 
۽ الاسىتمولوجيا العامة ء 

إذا قظرنا الى العلوم الانسانية من حيث هذه المجالات وجدنا علاقاتها 
بالعلوم الاخرى مختلفة من مجال الى آخر » وإذا ظرنا اليها من حيث 
المادي نجد انها تدخل في علاقات تأثير متبادل مع العلوم الاخرى وإذا قظرتا من 

حيث الموضوع نجد علاقات متبادلة بين العلوم المنطقية ET‏ 
الانسانية ٠‏ فالمنطق » وهو آساس التقكير الراضي » يمكن أن بكون موضوعا 
للدراسات النفية والاجتماعية » وإذا نظرنا من حيث المجال المحهومي للعلوم 
E‏ »> نجدها تخضع قي علاقاتها بالعلوم الاخرى لقائون الترتيب المستقم 
للعلوم ء ثم ان العلوم الأئسانية التي تستخدم النظرفت المنطقية الرباضية في 

تحوها لا تقوم دصتتها علوم بصغة كلية آي ان هذه النظربات ليست مارا 
يشا واا لاء 

ما من حيث مجال الابستمولوجيا الخاصة بها » قإن ترتيب العلوم يسير 
وق خط مستقي ولا مجال اتات اللوم الأناية (التى ئي في خر الريب 
قي تصنيف بياجيه) في العلوم المنطقية الرباضية (التي تاتي في آول الترتيب) 
او التأثير في آية مجموعة أخرى من مجموعات العلوم التي تضمنها الترتيب » 
لا آن التفكير في الابستمولوجيا الخاصة بكل علم سقود في التهابة الى 
الفكير في المشسكلات الابستمولوجية التي تشمل مجموع العرفة a‏ 
توجد العلوم الانسانية من حيث هذا المحال ل في حالة علاقات متبادلة مع العلوم 


۲۱۹ س 


بل يعض المشسكلات المتملقه 
بالعلوم الانسانية لتوظفغه في فهم بعض المشكلات التي تعلق بالعلوم الاخرى ٠‏ 

والمشكلة التاكة بالنسبة للعلوم الانانه ء حملى بالتحديد الدقيق للعلوء 
ال تعد“ علوما السانة وللوصول الى هذه الدقه في التحديد يلحا بياجيه الى 
تعیین مبدا بمکن اعتماده کاساس بحدد اتساء آي عل من العلوم الى تلك 
المحموعة المعرفية المعروفة بالعلوم الاأنسانية » فليست كل معرفة بكون موضوعها 
متا مالاننان سكن ان تمد" علا ااا ۾ فلا تكو ن علوها اتاقة الآ طك 
الانماط المعرفية التي بكون هدفها البحث عن القواتين المتعلقة بالظواهر التى 
تكون موضوعا لهذا البحث ٠‏ وذلك هو مدا بياجيه في التحديد الدقيق 
اللوم الانسافة + وقد عين اة عددا مى اللوم الأسامة وف لهذا ادا 
وأ بعد فی لوقت نفسه عددا من المعا, رف انی بشته في آمرها سسب قر بها من 
اللوم الاتانة فوح أا فة جن هه اة ي افرع ٠‏ 

العلوم الانسانية إذذ هي مجموع العلوم التي تبحث في الظواهر الانسائية 
بهدف الكفنى عن القوائيسن المتعلقة بمذه الظواهر مل : علم النفس وعلم 
الاجتماع والائنولوجيا » واللسانيات » وعلم الاقتصاد والديموغراضا ء هذا 
ما نذکره اجه في ګتابه «اسىتمو لو جا علوم الانسان» الصادر عام ٠٩۷۰‏ 
ولکله نعود من حديد فیوسع محال العلوم الانسانة »> ضمن مسأهمته في گاب 
«المنطق والمعرفة العلمة» الصادر سنة ۹۷١‏ ء وبضيف علوم جدددة الى الملوم 
الانسائية لتصبح كما يلي : علم الاجتماع » الاثروبولوجيا الثقافية » اللسائيات» 


الاخرى ٠‏ إذ تستفيد الاستمولوجيا العامة من تحلا 


ل 


الاقتصاد افا ۽ القاس الاقتصادى > الديموغراقيا »> السبرنطقا ي المنطق 
الرمزي > الاستمولوجا العلمية > > تاریخ العلوم لاثه رآی نها حميعا تهدف الى 
البحث عن قوانين الظواهر موضوع دراستها ٠‏ آما المعارف التي أبمدها بياجيه 
من محال العلوم الانساتية »> وفقا لمعيأره » فهي : 

العلوم التارىخة : هي التي تدر ں تطور مو ضوعها فى الزمان بهدف اعادة 
ناء ذلك الموضوع » فالتاريسخ غي ذاته لا دعد لذلك علا اننانة > والامر هنا 
مختلف عما وجدفاه عند ابن خلدون » فعلى الرغم من آن التاریخ لدیه لا بكون 


کت اوا کے 


علماً الا بتطبيق معيار طباأنع العمران البشري على دراسة الظواهر التاريخية 
إمما قود الى اعتماد التأريخ على علم العمران) ء فإن التاريخ لا بعد مع دلك 
علماً ملحقاً بعلم العمران »> بل يعد علما قائما بذاته ء ما عند بياجيه فإن التارخ 
لا سد علما لانه لا وجب بحث قواتين الظواهر التاريخة ء 

العلوم القانونية : هي التي لا تهدف الى اکتشاف القوانين الطبيصة 
والموضوعية إللظواهر ولان ما بهيمن على هذه الملوم هو مشسكلة القيم وليس 
مشكلة الوقائع أو التفسير العلمي » وما يعرف عادة بالقوائين في هذه العلوم 
ليس في الحققه _ عند بياجيه _ الا نةا من المعايير والالزامات التي ليس 
لها آية صفة وظيفية تدخل ضمن مقولة الحقيقة » لهذا لا يعدم يياجيه الدراسات 
القافونية علوماً انسانة وان صفة العلمية يمكن أن تلحق هذه الدراسات عندما 
تصبح مجالا لتطبيق المعارف النظرية في العلوم الاخرى آي عندما بصبح دارس 
القانون عالم اجتماع للقانون أو مؤرخاً للقانون فقط ٠‏ 

العلوم الفلسفية : هي المجموعة الثالثة من العلوم التي بستیعدها باحه 

(خلافاً لكيدروف) » ومن الفلسفيات يمكن أن نذكر : الاخلاق » والميتافيزيقا » 
ونظربات المعرفة » فهناك شروط تلزم كل معرفة كيما تتصف بالعلمية برى بيأجيه 
ھا موجودة في الدراسات الفلسفية » فهناك مثلا » موضوع الفلسفة الذي 
لا بسح بقیام علم حوله » لائه موضوع غير محدد تحديدآ دقيقاً فالفلسفة تاخذ 
الواقع بكليته موضوعا لها (الواقع الخارجي أو الفكر أو العلاقات بينهما) 
تي ترمد أن تقوم ۾ على البحث في المطلي وعلى تحليل التحربة 
الانسانية بكليتها بما في ذلك مشكلات القيم لا بسكن آن تکون علماً » فمن 
حيث احتضانها للکل » ليس للفلسفة منهج خاص غير التحلين التاملي » وهناك 
أيضاً كرك الاتفاق بين دارسي موضوع معين » ففي الدراسات الفلسفية بختفي 
الاتفاق ومن بدلا مه الاختلاف حول الموضوع والمنمج والتائع . لھذ! 
لا يجري الحدث عن «قلسفة» بل عن تاف و م 
أما المجموعة التى بلخلها بياجيه ضمن العلوم الانسانية > فتشمل علوما لا 
سکن عد “ها ا ا کی ا ا ا تي بقدمها بیاجه ذاته قإن صح 


اة :۲ 


ر ۳ کے 


عد“ علم الاجتماع علا انساناً » فإنه لا بسكن أن نعد الانثروبولوجيا الثقافية 
كذلك ء لانها لا تقوم كعلم الا ضمن هذا التقسيم الذي بدا تخ لوعت درت 
بدا به جنينية ٠٠‏ الاتثروبولوجيا ضمن الثقافية العرية هي علم الاجتماع الدي 
بم المجتمعات غير الغرييبة لذالك فهي ليست علا نظرة ائساناً مستقلا بنظر 
E o CES e‏ تتصاد السياسي والقياس 
الاقتصادي ٠‏ » لانه اذا صح علد علم الاقتصاد السياسي علماً انساناً مستقلا 
ضمن مجموعة الملوم الانسانية » فإنه لا يصح عد" القياس الاقتصادي كذلك لان 
طابع المحرفة التطبيقية فيه أكثر من ا معرفة النظرية ٠‏ 

أما بالنسبة لتاريخ العلوم فانه تبما لمنطق بياجيه تسه يمكن عده علا ائسانيا 
مستقلا لانه جزء من المعرفة التاريخية بصفة عامة التي يقصيها بياجيه من المجال 
العرفى للعلوم الاناتية ء 1 

وكذلك المنطق الذي لا تخذ من الظاهرة الانسانية فى خصوصيتها موضوعاً 
له » فلا يصح عده علماً انساتا . 

وقد آدخل بياجيه الاإبستسولوجيا ضمن قائمة العلوم الانسانية انطلاقاً من 
تقدبر اته بآنها استطاعت أن تعين كباقى العلوم الانسانة موضوعها بصورة محددة 
ودقيقة وان تجد طريقة نوعية خاصة لدراسة موضوعها الذي هو المعارف 
العلمية من حبث تموها > واما المنمح فهو المنمحج التكويضشي الذي تأخذه 
ا د ا و ع آن تقول أن 
الاإبستمولوجيا التي تتتمي الى التحليل الفلسةي تستفيد من الممطيات العلمية 
والنهجة لعلو الاانة الأخرى وان تقول إا ا ا 
جلوما اناا وعكدا شي لا إن التساول عا وق اللوم الاتاة لا وال 
من آم الاسئلة الابستمولوجة القائمة › وان إشكال الغلو الائسانية ليس 
اشكال علاقة بالصياغات الرباضية أو المبادرة التجربية وحسب بل في الوضمية 
المعقدة للطوم الانسائة ضمن الحال المعاصر للمعرفة الائاتية ء 


١ 


فاق الطوم الانسانية بين تعالي الوضوع واستحالة الهج 
داخلبة وخارجية »> فهناك اعتراضات تقدمها فلسفات كثيرة على امكان قيام دراسة 
علمبة خاصة بالانسان » إضافة الى التساؤلات الكثيرة التي بطرحها المشتغله ن 
بالعلوم الانساية تمها حول القيمة العلمية للمناهج التي تستخدم في هذه 
الملوم ٠‏ 
ويجري ‏ في العادة _ التميز ضمن هذه الاعتراضات بين مستويين : 
١‏ - مستوى الاعتراضات التي قامت ضد الملوم الانساتنة منذ بداية نشآتها 
وأصبحت قديمة تجاوزها الزمن ء 
٣‏ الصيغ الحديدة للاعتراض على علمية العلوم الأنساتة التي لا تزال 
سائدة حتى الآن ٠‏ 
فن زاوي النظر الى الموضوع والمنهج يكن القول إن العلوم الانسانية لم 
کان من ا ًن و ااا 2 قد ص شاوه علماً ال التي 
کور ن فبا قا ملا لان کون موضوعا e REE‏ الملوضوع 
قابلا للدراسة الملمة فلا جدوی من اصطناع ا منج مهما كائت دتته ٠‏ 


موضوع الطوم الانسانية متمال على المعرفة العلمية : 
إن كل الاعتراضات على موضوع العلوم الانسانية تصب فی محری واحد 
إذ تحاول آن ثبت أنه متعال على المعرفة العلمية بحكم طبيعته » وبحكم قصور 
الوسائل المستخدمة عن بلوغ الحققة > وإن كانت الاعتراضات قصاغ بكيفيات 
حد تا مختلقفة ٠‏ 
لا ند من الاشارة الى اك تقده الناهج التحربية ذف ى ‌العلوم الفيزهالية 
کان المصدر ر لنموذج منهجي بمکن ن تفيد منه العلوم الانانية »> ولكته ضا 
کان المضدر لصناغه الاعتراضات اللختلمه کما لو کانت العلوم الفيزبائية هي 


ا 


2 


آلنمودج والميار الذي يجب أن تقاس عله وبه علوم اللانساد وكان من الْعروض 
أن 0 الموضوع في العلوم الانسانة من طيعمة الموضوع تفا في العلوم 
الصراسة ء الى ېدو عدم تحققها هو الدي یدل على عدم عله الدراسات 
المنطقة بالانان ٠‏ 

رى المترضون ان ميزة الموضوع المدروس هي أن بكون مطابقا 
لنسوضوعات المتماثلة معه بحيث يمكن الاستعاضة عن موضوع بموضوع آخر > 
فعندما تدرس الفيزياء مثلا ضبن الحاذية مسالة سقوط الاجسام تخضع قطعه 
المعدن وجسم الانسان لقانون السقوط نفسه ويمكن الاستعاضة عن أي واحد 
منهما بالآخر على الرغم من اختلافهما » وتلك خاصية تيلو مستحيلة بالنسبه 
لملوم الانسان إذ لا يمكن الاستعاضة عن الواقع الملاحظ بعيره أبداً لانه بعطى 
لا کواقع في کلیته وتفرده » فلا نستطيع مثلا أن نستعيض كمؤرخين عن حادثة 
تارنخة اخرى » لان كل حادئة تكون معطاة ة لنا وهي مولفة من علاصر معينة 
وخاصة ء٠٠‏ وهكذا بالنسبة للدراسة النفسية أو غيرها من الدراسات الانسانة» 
أي آن انتفاء صفة المطابقة بين موضوعات العلوم الانسانية إطرح مسالة 
الموضوعية فيها ء 

- برى المعترضون على موضوع العاسوم الانسانية ء بأن حقيقة أحوال 
الانسان والظواهر الانسانية لها صفة الاطلاق بينما المناهج الملمية ثسبية ولا 
تصل اللا الى حقاتی نسیة ۰ بری «برغسون» شان علم النفس مثلا آن مفهوم 
الدرة الذي o E‏ المطلقه لاحوال النفس من حيث هي اتتقال 
وتغير مستمران في الحالة النفضية الواحدة لانه ليس هناك حالة تصسية واحدة 
تظل على ما هي «إن علم النفس يمسد الى التحليل كسائر العلوم « فهو يحلل 
الذات الى إحساسات وادراكات عقلية .و ٠٠٠‏ بدرسها على اتهراد فيحل سللة 
من المناصر هي الحوادث السكولوجية محل الذات ء ولكن هل هذه المثاص 
أجزاء ؟ تلكم هي المسالة كلها » ولل آنا کیا من الباحثين EES‏ 
الشخصية الانسانة طرحا بستحيل معه حلها ٠‏ فما ذلك إلا لانهم اغفلوا هذا 


۲ 


لسؤال» (الفكر والواقع التحرك صهها) ء إن الحقيقة المطلقة للموضوع لا 
توجد في المناصر المجزآة وهذا لا يطابق الحياة التفسية التي تظل مطلقة بالقياس 
ی ما تتوصل الى معرفته ٠٠١‏ 
٣‏ بقوم الاعتراض الثالك على موضوع العلوم الانسانية على آساس تفرد 
أوفرادة الحدث وجدته ء سواء آكان الحدث الراد دراسته بقع على الصعيد 
ننفسي أم على الصعيد الاجتماعي آم على الصعيد التارمخي ء٠٠٠‏ فإنه يتميز 
بعدم قابلیته للتكرار فى اللاحق ء٠‏ برى «برغسون» أن الحياة النفسية لا حتكرر 
في المستقبل عندما تحقق الشروط مها التي قحكمت في وقوعها عند 
ملاحظتنا لها لانه لا يمكن تكرار الشروط تفسها عملا ولا يمكن ملاحظة 
الظاهرة النفسسة عينها مرتين «ان الديمومه هي التقدم المشتمر للماضي الذي 
بنخر في المستقبل وبتضخم كلما تقدم ٠٠١‏ ان شخصيتنا التي يستمر بناڙها في 
کن لتطة واا س اللجارب لا ف عن ال م ان مىيا ١‏ 
سكن أن تعود القهقرى وليس فى استطاعتنا أن نحا جزءا منها مرة ثانية » إذ 
علينا أن نمحو كل ذكراتنا التي جاءت بعد هذا الجزء >٠١‏ (التطور الخالق 
0 وما قال عن الظاهرة فى الملستوى النفسي یمکن آن تقال عنها في 
لمستوى التاريبخي فالثور رات والمارك والاحداث قد تكرر ولكن كل واحدة منها 
تتمیز بفرادتها التي لا يکن آن تكرر » وان ما مجمع بينها لا ينفي خصوصية 
کل واحدة وعدم قانلتها للتکرار بعبنھا ء 
> - يعترض على الظواهر الانسانية عدم قابليتما لان تكونموضوع دراسة 
علمية » لتعقدها وتشابك عوامل كثرة في تكونها مما يجعل ملاحظة الظاهرة 
بتكل العوامل التي تدخل في تكو نها آمراً متعذرا ففي الظاهرة التاريخه »> مثلاء 
عوامل تفسبة واقتصاد ده واحتماعة و ٠۰‏ تحعل ah a‏ 
العلوم الأئسانة الاخرى في آن معا في آثناء عملبة تحليل الظاهرة > وهكدا 
بالتة للظواهر الاخرى > النفسية أو الاقتصادىة أو الاجتماعية » إضافة الى 
تشايبك العوامل المتعددة على ستوى الظاهرة الواحدة » آي وحود عوامل متعددة 
ية مثلا بالنبة تلظاعرة النفسسة وعوامل اقتصادية متحددة بالسة للظاهة 


0 الفلسغة ه٠(‏ 


الاقتصادية وهكذا ء٠٠‏ كما أن تعقد الظاهرة الانسانية بتجلى في كونها خاضعه 
لتأثير ظواهر آخرى كونية فلكية فيزالية كيمائية بيولوجية ٠٠٠‏ مما بستوجب 
معرفة التأثبر الناتج عن هذه الظواهر في الظاهرة الاتسانية ء٠‏ كا بتجلى التعقد 
في التداخل بين واقع الظاهرة المدروسة والمناهج المستخدمة لمعرفة هذه الظاهرة»ء 
فقد بكون للوساش المستخدمة تاثير ما على الظاهرة فحين نلحاً الى الاستمارة 
ملا » فربما كانت الاستمارة تتضمن توجيهاً للبحث وجهة ممينة وربما تضمنت 
موققا معينا من الظاهرة المدروسة » وان إخضاع مجموعة بشرية للسورال بتضمن 
موقا منها كما بودي الى التاثير فى الظاهرة المدروسة تفسها »> كما توؤثر الاسئلة 
التي تتضمنها الاستمارة في توجيه الظاهرة توجيها جديدا بختلف عن حقيتتها ٠‏ 

إن هذا التداخل بين الموضوع والمنهج لا بتوقف عند مستوى الملاحظة بل 
يمتد آيضاً الى مستوى خطوات المنهح العلمي المتبع » والتجريب الذي يقوم على 
عزل عناصر الظاهرة من أحل التحقق من صدق الفرضة بصبح في حالة الظاهرة 
الانسانيه تدخلا في الظاهرة بعوق إدراكها في كليتها وببعدتا عن حقيقتها » فعزل 
اي ع ها سي ادات ي انل فى القاهرة الفروبة ورل غا اة 
آخرى جديدة ٠‏ . ۰ 

ويبرز التداخل بين المنهج والموضوع عند عملية اتنب بالظاهرة قإن التنبو 

في العلوم الانسانية حين بعلن عن حتمية وقوع الظاهرة في المستقبل يؤثر في 
الظاهرة عن طرق تأثيره في الناس صانعي الظاهرة ولهذا لا بكون التنبودقيةاً 
كدقة التنبو في اللوم الفيزيائية مثلا لان التنبوّ هنا حادث اجتماعي بتار بالحوادث 
الاجتماعية وئر فيها > كما بمكن آن يعمل التنبؤ على تسريع وقوع الحادثة » 
وقد بصل الى حد خلق الحادثة التي يتنبا بها » كما أنه قد بصل الى منع وقوع 
الحادثة » كبا آن من شان الاطلاع على التنبوات من قبل الناس أن يدفعهم الى 

محاولة افسادها فالتنب بارتفاع سعر الاسهم مثلا في مدى ثلاثة بام وهبوطه 
بعدها يدفع كل من له صلة بالسوق لكي بيع سهمه في اليوم الثالك » فيسبب 
ذلك هبوط السعر ويكذب التنوٌ . 

ه ‏ النسبية التاريخية » وهذا يعني زادة في التعقيد ء فالاطرادات 


— ٢١ 


الاجتماعية تختلف عن الاطرادلت فضي العلوم الطبيصة لان الانساتية ليست من 
۳ کے اة ی شی س انان ۶ دای ال من ا کن 
القول باعتمادها على الطبيمة الانساية » الا أن ار ال ا کب ٭ 
الطبيعة الاساتة من قدرة على تغيرها بل والتحكم فيها » ويمشل بمثل موقف مارکس 
من انجازات الاقتصادين الكلاسيكين واشادته بفضلهم على علم الاقتصاد 
تقصده بنسببة الظراهر الانسانية إنهم استطاعوا بیان أن الاشكال اليرجوازبه 
للاتتاج تنتج عن ضرورات الاتتاج بمعزل عن عن ارادة البشر »> ولكنهم أضفوا صفة 
الاطلاق على القوانين التي اكتشفوها ٠‏ وتعني نسبية الظواهر الاقسانية انه 
لا بسكن ملاحظتها الا فى فترة تاريخة محددة وبعدها لا يمكن ملاحظتها 
اطلاقا في فترة لاحقة » بصورة طبيمية أو مصطنعة وهذا ما يمنع اعتبارها 
موضوعا للمعرفة العلمية ء 
a‏ الحتمية كمبداً وعدم امكان SEES)‏ 
ىة كبدا » والقوانين والتوقع غير ممكنين كخطوتين علميتين » هو ان 
الانسان (موضوع العلوم الانسانة) كائن حر » وأفعاله تصدر عن ارادته الحرة 
التي لا تقيدها شروط معينة يكن المودة اليها لتفصير سلوكه » ان حدود 
ما تدركه اللوم الانسانية هو شروط بعض مظاهر السلوك الانساني وما ييب 
عن هذه العلوم دائما هو الحرية الانسانية بصفتها جوهرآ للفعل الانساني › وكان 
کانط ری آن الحر مه شي ء في ذاته مطلق ومتعال على المحرفة الانسانة التى 
شد الوص د ووی ال د انا ره چ ان اد کروی کے 
العلوم الانسانية تمجز عن أن تكون تفيا تاما لوجود الحرية الانسانية ء» فنظرهة 
التحليل النفسي مثلا »> تفر السلوك بارجاعه الى الحوافن اللاشعو رهه التى 
يسمل الا على كبتها تنكيفا مع متطلبات الاتا الاعلى » ولكن هل وجود مثل هذه 
الحوافز والميول اللاشعوردة »> وعلاقاتها بالحالات المرضية والاضطرابات النفسية 
مدل بصورة قاطعة على آن السلوك الانساني خاضع لقوانينها وبالتالي قي حرهة 
الانسان ۴ إن هذا الافتراض مرفوض من قبل المعترضين لان التحليل النفضصي 
صل الى فهم الار رتباط بن بعض مظاهر السلوك وبعض الشروط النفسسة دون 


a 


أن يعني أن التحليل النتفسي قد بلسخ من الققدرة ما يمكنه من تمسر انسلوك 
الانساني على مستوى فهم علته ٠‏ فالتحليل النفسي يرول بعض مظاهر السلوك 
نو ساعة مغاهيسم : اللاشعور والاس عاط والتصعد وطقى الضوء على بعض 
الظو'هر الاجتماعيه ولكنه لا بستطیم الادعاء تفسير السلوك د الانساني تمسر أ 
شاماد يتفي قيام الحرية الانسلنية بارجاع كل فع آل اپ 

ومثل هذه الاعتراضات توجه أبضاً الى الماركسية بصفتها نظرهة تريد أن 
تکون تفسيرآ شاملا تاریخ الجتسح الانساتي » فالفمل الانساني لا يمكن رده 
الى الشروط الاقتصاده التي لا تحدد الفعل الانساني الا بصفة غبر مباشرة لان 
مأ يحدده ماشرة هو الحاجات الاأنساتيية التي هي ساس الفعالة الاقتصاد به 
ذاتها ولکي بوضصح المعترضون ھےدا الرآي يقو لون إن اقوط اللاقتصاد به لک 
تحدد الفعا ل الانساني لا في وجو دها ولا في عدمها ۾ لان ارتفاع هذه الشروط 
لا يعني قيام الحرية الانسانية في معناها العميق ٠‏ 

وعلى هذا النحو يتم الاعتراض على النظريات الاساسية في العلوم الانسانية 
ورز عجزها تی جي ال الانساني » وحيث أن الفعل الانساني حر“ وفقاً 
لادلتمم فالنتيحة أن هذا الف لا گآ يكون موضوعا لمعرفة علمية انه 
وع جو م ان تدركه مثل هذه المعرفة ٠‏ 

۷ س تعالي الانسان على المعرفة العلمبية كموضوع من حيث هو وحدة 
انطولوجية » فهو واحد والعلوم الاتسانية متعددة » والفعل الانساني في وحدته 
لا ينبطق على ما تكوتها عنه تصورات العلوم الانسانة المختلفة التي ينظر كل 
منها الى الانسان من جانب معيسن » فعلم التفسس مثلا يدرسه ويدرس سلوكه 
كفرد » وعلم الاجتماع يدرس سلوك الجماعات البشربة وعلم التاريخ يدرس 
التعير الزمني على صعيد الفرد (البيوغرافيا) آو على صعيد الجماعات » وعلم 
الاقتصاد يدرس العلاقات الاقتصادية » وعلم اللسانيات يدرس لغة الانسان ولكن 
الانسان في وحدته لا يشكل معطى لاي من هذه الملوم ء وذلك تبعاً للهدف 
الذي يحدده كل من هذه العلوم لنفسسه ء عدا نزوع كل منها الى الادعاء il‏ 
وحده قادر على اعطاء تفسسير شامل لسلوك الانسان ما بل ف جت 
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والنر عات الاقتصاده والنر عاٽ الاحتماعه ec‏ 


إن العلوم الانساننة إذ تحد تفسها أماء وحدة ا ۾ تدرك أن توزعها 
| واختلافي . افا مزق حققة هذا اشا ن الى محسوعات من نہ 
لمعارف المختلفة ء وهكذا يغلت الانسان في وحدته من العرغه الملسة لهده 
العلوم وتعالى عليها ٠‏ 

۸ اعم هذه الاعتراضات وآخرها الاعتراض القائل إن معرفة الانساف لايمكن 
ان تتتج علا معر غا بذاته في هذه المع رغه » هو a aS‏ 
معا وهذا التداخل يحول دون ! لمعرفة الموضوعبة وقدى الى خلطُ في مسحو 
التحليل ین ما هو وأقع وبين ۶ بني أن کون في تظر البح ۰٠ء‏ وبنتج عن 
مجموع هده الاعتراضات على موضوع العلوم الافسانية آنها ١‏ سکن أن تقوم 
كعلوم لان العلم بكون بموضوع قابل للسعرفة العلبية وان موضوع العلوم 
الالسانة لين كذلك فبا هي الا مجموعة من النظر ات قد تۆول الواقع 
الانساني بصور مختلفة » وتترك الانان في حقبقته من حبث هو کان حر »> 
وتعطينا بدلا عنه محموعة من وجهمات النظر وعليه ء فإن الاتسات المقابل 
موضوع خلت من المعرفة العلمية وتعالى على المعرفة العلمية » فيتحول كل جهد 
منهحى لدراسته الى محاولة المستحيل 
اسستحالة الهج : 

ان الاعتراضات على تطبيق المنهج العلسي في العلوم الالسانبة »> وهي كثيرة 
ومتعددة > توافق الاعتراضات التي سلفت بشأن موضوع العلوم الانسائة ء 

۶ فنحن تعلم آن الباحث عندما يطبق المنه جالعملمي في دراسة موضوع 
ما » فإنه بطبقه على موضوع خارجي مستقل عن الباحث » فيصل بذلك الى 
الموضوعية » كما في العلوم الفيزبائية والكيسائة » آما في الملوم الانسانية فإن 
ا منهج يطبق على الاسان ذاته » فيكو الانسان بذلك مطبقا للمنهح العلمي 
وموضوعاً. له » وتجلى ذلك قي علم النفس لا سيما حين يجري تطبيق منهح 

س 


التأمل الذاتي » ولا شك آن الذات تلمب دورا سياسا في المعرفة أو على 
الاصح لا سكن تحصيل أمة معرفة ة موضوعة دون تدخل الذات » فيحول 
التداخل الذي قح بين ممارسة المنهج وموضوعه دون تحصبل المعرفه 
اللوضوعية ء٠‏ 

_ مقتصر منهج التامل الذاتى على ادراك خاطف للحياة النفسية ينصب من 
لشعور على بعض مظاهره التي قحدث لحظة التامل الذاتي > لذلك لا بستطيع 
هذا المنهج ادراك الظاهرة النفسية في كليتها ٠‏ 

ب الكل ملاحظ قي هذا النهح ان بستخلص م ن التعبيرات الممطاة الحالة 
النفسة الموافقة لها > لذلك لا يكن أن يكور a‏ 

ج اتخاذ صفة ال لاإحظ بالنسبة للظاهرة التفسية و ثر في الحالة » قيرفع 
من شدتها آو بخفضها لهذا لا بستطيع المنهج ملاحظة الظاهرة كما هي لحظة 
حدوثیا ۰ 

_ اللحوء الى التذكر بعد انقضاء الحالة النضية المدروسة » يودي الى 
اغفال بعض عناصرها ء٠‏ 

هه _ بقتصر المنهج في محال العلم على دراسة الظاهرة النصةة المتعلقة الأ 
ونعحز عندما کون الظاهرة متعلقة دالعسر لاه قد کون عاجزا عن اللامسل 
الذاتي إذا كان طفلا أو مربضاً تما ء 

و حين أصبحت فرضبة وجود الحباة اللاشعورية مقبولة لم سد اللاحظ 
قاد, a E‏ ر المؤثرة آو المكوتة »> في الظاهرة لانها تقع 
خارج مجال الشعور الذي يتمد التأامل الذاتي . 

واآليدف الهاي لكل هذه الاعتراضات هو التاكيد على آن علم النفس 
الذي بعتمد التآمل الذاتي > هو مشروع مستحبل الانجاز » أو على الاقل »> 
لا رقن ائ مستوى العلہم وخاصة عندما تعلق الد اهر الخاصة الگا > حین 
کون ضمررا | 1 0 کل 

ان خضوع العلوم الانانة للتيارات الفلسفية الكبرى وعبرها 
للاديولوحات المتعددة بحعل للظاهرة الانانة الواحدة تحلىلات كثيرة ومتباينة 


کے 
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لظاهرة الشى بدرسها »۽ آي ستحیل أن یګول الباحث دون موکقف مسن 
rb E Gi E‏ > آن النتائح ستكون مختلفة متباينة 
تما لبان وحهات النظر (اختار آم حدله > آم فينومينولوجية ۰<( 

ان النتائح لا تضاف الى بعضها في صورة تكامل > بل تراكم في صو 
تضاد سن النظر بات نعکس على مس توی آخر غه و هسوی المغاهيم › والمفهوم 
الواحد قد سستخدم باکثر من دلالة !ذا کان موجودا في لظريات مختلفة 


وهكذا يبدو شرط الموضوعية أمرا مستحيلا » سواء أكان ذلك على مستوى 
الذات الغردية آم على مستوى ذات الفرد حين عكس محتمه نصراعاته 
ومواقفه المختلفة ٠‏ 
ان الحل _ في نظر المعترضين ‏ بكون بالتخلص من تاثيرات النظرات 
الفلسفية والايديولوجيات الكبرى » ولكن العلوم الانسانية لم تنجح حتى الآن 
آو ربما لمتحاول آن بكون لما فكر علمي تسيز بالاستقلال التام عن التيارات 
الفلسفية التي تكون متواجدة » فإف الطرق ظل مسدودا آمام اتصاقها بالصفة 
ال ` 
۳ ب ان الخطوة الاولسى في المنمج الملسي هي ملاحظة الظواهر وأول 
ما تز به الملاحظة في العلوم الانسانية هي أنها غير مباشرة > فإذا کان 
الائسان هو موضوع العللوم الانسانية فإن اللاحظة لا تنمب عليه كموضوء 
غي وقائعه المباشرة ء بل ان ما تلاحظه تلك اللوم هو بمض التحليلات للاإعمال 
الفنية او المكربة والاقوال الصادرة عن المرد وبعض مظاهر سلوكه التى تبدو 
في مظاهر خارجية » وكما بتتقد الممترضون على الملوم الانسانية منهج التامل 
الذار تي في علم النفس لعدم قدرته على تحقيق شرط الوضوعة ¢ فا ھم نتقدون 
منهج اللاحظة الخارجية باعتباره لا يدرلك الظاهرة الا من خلال وسائط معينةء 
فالسلوك الانساني عبر عن داته في کثیر مسن الاحيان درمز (کلام اشارات > 


۲۳۱؟ — 


تمر جسدي .<( ولکن الرمز ليس هو الفعسل المد, روس إضافه الى أن الاتتقال 
من الرمز الى الفعل بقتضې تدخلا من قبل الدات ء 

والصعوبة هنا ليست وقفاً على علم النفس بل على كل العلوم الاجتماعيه 
1 كالتار ت وعلہ الاحتماعء و EE‏ مثلا لا يدرك 
al‏ انه ا ن ودع آبة لعودته » 
کہا آنه لا لاحظ الواقعة الا من خلال الوثائق آو الآثار ع وهو الاصل لا شف 
عند الوثقة والاثر فهدفه الوصول الى الواقعة التعلقة بالآثار والوثائق »> وهنا 
تكون صعوبة الملاحظة » وتدرك العلوم الاجتماعية الصنة غير المباشرة التي 
عطى بها الموضوع المدروس لذلك تلا الى اصطناع الوسائل التى غالا ماتكون 
الاستمارة من همها » وهي بطبيعتها تتضمن جملة مسن الارئلة التي بصوغها 
الباحث بهدف التعرف ال"ولي على الظاهرة الد روسة + وهنا قوم سال » هل 
تقصد آسئلة الاستمارة تحصيل معرفة عن الظاهرة آم آتھا هي ذاتها مستوی 
من المعرفة بالظاهرة تفسها ء لانها تمشل المعرفة الضمنية بصورة آو باخرى > 
والمعرفة الضمنية هي نوع من الحكم المسبق على الظاهرة المدروسة بل هي 
موقف معين من الظاهرة ٠‏ 

وفضلا عن ذلك فإننا نواحه فى الاستمارة صعوبات منها : 

1 _ عدم التفاهم الذي قد بحصل بين السائل والمجيب حول دلالة الاسئلة 
وعدم التفاهم هذا زداد حدة کلما ازداد اختلاف as‏ الثقافة داخل المحتمم 
الواحد أو عندما تكون الاسئلة موحمة الى آفراد حماعة 5 تنتمى الى لقافة معارةه 
ث ان الباحث تسه خاضع لمجموعة من التأثيرات القافية ومن القيم التي قد 
خودي الى تاو فل الأحابات ت اتحاه ممن هو اتحاه الباحث تفسه (کان کون من 
اتباع نظر به قلسضة معنة) وعندها سوف ستخلص فرضبات في نطاق النظرة 
اني بقتنمها . 

ان فی یار وھ ار ی کے 
لا سيما حين تكون الاسئلة متعلقة بجوانب من الحياة بمتبرها الخاضم للسؤال 
سما لا بسكن التصربح بها ٠‏ فيقع الكذب واخفاء الحققة ء 


۳۴ س 


م ان الملاحظة التى تعأين شخصاً ما فى لحظة معينة قد لا تعكس سلوكه 
مغاوا لسلوكه عندما تكون موضوعاً للملاحظة فقد تكون مظاهر السلوك عابرة 


٤ 
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أو استنائية ومجرد شعور الانسان اته موضع ملاحظة قد يدفعه الى تغيير بعض 
اھ ا شت اله تة الد ور ال ء وتبعاً لكل ما ذكر من 
اعتراضات » لا کون الملاحظة ني العلوء الانسانة جزء من امه العلمي لاله 
م تکون آو قد تضبح جزءاً م الظاهرة المدروسة ذاتها نت موا ومیول 
الملاحظ ء والتحة اتا E‏ نفترض العلس الانساني علاً الع 
(لا بالذات) کون علا مستحیاا لانه غب NS E‏ 

۽ عترض على العلوم الانسائية بعكم دقة فرضتها ۾ فلكي تکون الفر ضة 
علمية a‏ د عن a‏ شاملة للظاهرة المد و الاساس 
الل تقد ا ا ا کی و اراس الاتانة ب مع الذات 
الاحثة » مسا عون دقة الملاحظة > وبالتالي يمنع اتباع ا منهج العلسي في هذه 
الظواهر كما في ية الملوم الأخرى . 

اذا کا نت الفرضسة غر ممكنة لاأنها من حیث هی كذلك > سکن 

التجرب عليها > فإن عملية التجرب ذاتها غير ممكنة » بل ربما كانت مستحلة 
فى اللوم الانسانية لانها تقوم ساسا على عزل الظاهرة المدروسة وهو آمر 
ل بے ا ا اف ما مع بعضها الآخر SS RE‏ 
المناصر المكونة للظاهرة الواحدة من ٠ E‏ هذا بالاضافة الى اتسا 
المحال الذي تحري فه الظاهرة الانسأانه التي قد شا EE‏ 
زمنية محددة في حين أن المجال الذي بدو فيه التحرب مىكناً هو محال ضبق 
ومحدود وبالتالي تكون القائدة محدودة لود اتر 5 التاريخة التي تحدث 
فيا الظاهرة وسحدود قدرة البالحث ء 

ثم أن التحربة ء شآنها ى شأن اللاحظة قد تصبح حجزءا من الظاهرة موضوع 
التجربة » آي قد تستحيل بذاتها السى ظاهرة اجتماعية مما يمنع تطبيق خطوات 


س 
0 ا 


النهج العلمي «٠‏ تكمن حقيقة التجربة في امكان اعادتها حين تحقق تتحقق الشروط 
ا ولوا اديا او انکررارها مجربون مختلفون ء ولكن هذا الامر غير 
ممک ن في العلوم الانسانية > لان اجراء التحربة لاول مرة ترك آګارا مختلفه 
على الذوات المشتركة في التجربة ء وسا بسكن استخلاصه من الظاهرة بكون 
مختلا باختلاف الباحشن وفقا لمنطلقاتمم الملسفية والانديولوحية » وهكذا فظن 
أن ا شی را رد با بغار في الواقع تجربة جديدة ٠‏ 


٦‏ س عدم اکان التعمت عمسم ٠‏ فإن لم تكن التجربة ممكنة فان تعميم تتاتحها 
ان کون مكنا ء والتعم هو الذي بلقل الفكر E EY‏ 
ئي حالة تبددها الى التفكير ا ق ل لتعميم في 


ا الانسانية بالصورة التي تحقق بها في علوم الطبيعة ٠‏ 

۷ تكون الرخلة الاخ ة فى الهج ج العلمي هي مرطة اكتشاف القوانين 
الئی حنحکہ بحدوث الظواھر کمقیاس للاتتال فن الول الى اللوم كما آن 
ساف القو این دمنحنا القدرة ة على التوقم والتبو وتلك معاير بلوغ الظواهر 
مرحلة الملم ء والتنو بالظواهر الأنسانية على هذه الحالة يبدو غير ممكن لاله 
ليس في الظواهر الانسانة ذاتها آي اطراد ولا بة شروط متمائلة إلا في حالات 
محدودة حدا »> ولان التنوٌ ا بالظاهرة الاجتماعبة قد سبح هو ظاهرة اأحتماعة ءءء 

۸ عد قباس الظواهر ال اشرات ر اة ارا اتا فة 
المتميزة بالدقة » وعدم قابلية الظواهر الانسانية للقيام ى يمنع تطبيق المناهج 
ا فیها بسب صعوبة تعر ف وقياس المع يرات الاساسية في العلوم الانسانة 
من حهة واختلاف مهوم النظرهه في العلوم م اللانسانية عنها في العلوم الرداضية 
والطبيعية من جهة أخرى . 

ان مما يجعل الظواهر الانسانة (النفة والاجتماعة والتاريخية ء٠ء٠)‏ غير 
قا بلة للتاس هو کو نها ظو اهر کښة قول «کارل بور» ان مھمة عالہ ۾ الاجتماع 
هي الحصول على سير على لما تعانيه على مر التاريخ كائنات اجتماعية 
کالدول والنظم الاتتصأدبة والحكومأت ء٠‏ مسن | ترات ء ولما کنا لا نعرف 
نربقة للتعير عن الكنيات تعيرآ كسا » فليس في استطاعتنا صياغة قوانين كسةء 
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وإذا وجدت فى العلوم الانسأانيه قوانين ا القوانين الفبزبقيه 
لان الطابع الكيمي فيها »> هو الغالب » وإذا كانت القوانين الاجتماعبة تعين 
درجة آي شيء فإن هذا التعسسن E OT‏ ي الا 
تحريدات ينها وبين الدقه بون شأسع» ٠‏ 

إن النظرة في العلوم الانانة هي نظربة تسريه وليست نظرة وصفة > 
وبا أن التفسر أساسه الصفة الكيفية فمن الصص إذن » التصير عله كما 
راضاً ء 


وحتی إذا استطاع a‏ الا نان التعسر راض عن عض الحعا ى 
فلیس هناك ما ئۇکد لتا آن ١‏ أ الر باضة تمثلحقيقة الواقع ؛ > فمن 9 
الابستمولوجية المعاصرة ‏ في نر « E ET‏ آضغت 
النسسية على قية العلوم م الرفاضة والفيزبائية ان التحلبل الراضي حين 
تہ الاعتقاد بصفته المطلقة قد يصح وهما شفرض ذاته على المحلل عن صلق 
أو عن خط » فققد يتوهم العالم انه ترب من حقيقة الظواهر الانسانية التي 

ندرسها کلما اوغل في. استتخدام اكثر دقة للتحليل الرباضي > ولكنه خارج هذا 
الوهم قد ستغرقه الحساب ألى درجة لا بعود معها قادرا على أن تعرف على 
موضوع حساه ۽ فلا شيء إذن کد لا آن الحقيقه الأنسانة في تلقائيتها 
بمكن أن تكون معطاة فى صيعة معادلات رباضية إن العلماء في محال العلوم 
الالسانة » ستقدون أن التطق ممكن ون ي ا میشیل فوکو مثاا)) ری 
انه مستحيل » لان مشكلات العلوم الانسانية مشتركة بينها وبين علوم أخرى 
من جهة » ومن جهة أخرى بكون المضى في تحقيق صغة الوضعية بالنسبة للعلوم 
الانسانية اتعاداآ عن الموضوع اللاساسي ٠‏ 


"فاق الطوم الانساتية : 


د 


ضاتع لتطبيق منهج خت ا يمكن تطبيقه » فهل يمني ذلك آن تلك الاعتراضات 
أو ما توحي به عكس واقع الملوم الانسائية وحقیقتها ۴ يبدو ن الامر ليس 
كذلك > 

هناك تقدم فعلي للعلوم الانسانة منذ نشأتها وحتى الآن وهو آمر واقع 
موازی الواقع الذي توحي به الاعتراضات ء إن ذلك التقدم في جعل العلوم 
جزءا من الثورة اسي عرفتها المعرفة الانانية منذ القرن الماضي وجزء! من 
الثورة التي عرفها تطيق المعارف النظرهه في مختلف محالات الحياة الأنسانية ه 

إن تجاوز منطتق الاعتراضات على العلوم الانسائية يكون بالكشف عن 
مصدرها »> الذي تجلى فى ثلاثة مظاهر ٠‏ 

اعتراضات الاتجاهات الفلسغية المخالية والروحانية البعيدة أصلا عن 
الفكر الملمى » والتى تزيد الاكتشافات العلمية الجديدة من شقة الخلاف بين 
اطروحاتها وبين ما تتضيه كل تفكير علمي ٠‏ 

٣‏ _ الاعتراضات الصادرة عن فهم خاص لعلاقة النموذج المنهيحي في علوم 
الطبيعة با نيح في اللوم الانسائية » فقد فهمت معابير العلمية في علوم الطبيعة 
بصفتها مقايس ثابتة ونهائية للفكر العلمي ٠‏ 

٣‏ الاعتراضات الصادرة عن نظرة سكونية الى واقع الطوم الانسانية 
وهي ظرة لم تاذ بعين الاعتبار كثيرا من مظاهر الة التي تحققت في العلوم 
الانساية وكثيرا من الطرق المنيجية التي تم فييا تجاوز الصعوبات التي 
واجیتها فى لشاتها . 1 

وبالطبع ع قان الا تقال من المستوى الاول من الممائلة الى امسوئ الاتی 
في الى المستوى الثالك بودي الى مواجهة مستوى جديد من المشاكل ء ولا شك 
أن المقارثة قد تلعب دورا ايحابا في المكر العلمى بصفة عامة > ولكنها في 
الرقت فته حن تقوم على جاور خدودعا امرش وة + مح باه رة 
قد تلعب ١‏ على العكس » دور العاش الاستمرلوجي الذي دعوق الفكر العلمى 
عن فهم الظراهر التي درسها » ولكن الفكر العلمي اليقظ بستطيع باستمرار 
تحاوز مثل هذه العوائق الابستمولوجة »> والموضوع لا تعلق بالعلوم الاأنسانه 


~~ ۳١ 


وحدها : فقد عرفت العلوم الفيزهائية عوائق ابستمولوجية كان مصدرها مماثلات 
زائهة ٠‏ ان دور الماثلة فال بالنة للعلوم الانانيه على الرغم من وجود 
الا : 

وتلك هى باختصار الآفاق التى تكون العلوء الانساية بوساطتها ممكنة 
انها تقوم على عدم المعارنة النظرة البحتة المجردة » بين العلوم الانسانية وبين 
العلوم الفيزهائية والكيسائة التي سبتتها في التطور ٠‏ 

إن امكأان العلوم الانسانة بعتسد على الوعي المتزايد لهذه العلوم بخصوصية 
الموضوع الذي تدرسه » وهذا مرتبط باكتشاف طرق خاصة لبحث المىوضوع 
فى مستوباته المختلغة ومظاحره المتبانة ء 


— YY — 


العصإ الاد 
نة امخلة ٠‏ 
فلسغات العلوم الانسانية 


قتصاد السياسسي 
الاد 
س 3 
ا 
۴ 
۴۳س 


۳ 
ت 


نتساتمو تطوره : 


تنسب كلمة «اقتصاد» من الناحية التاريخة الى أرسطو وتعلى _ عنده _ 
رعلم مسادىء تدر المنرل» E‏ eنصصn0د‏ وهی مشتقة من کلمتین_ 
و نانیتین ها «اتکو € و معتاها مز ی a‏ 


و «نوموس» ومعناهأ قائون أما 
«الافتصاد السياسي» تصفتسه مصطلحا : فققد استخدمه لاول مرة + القر نسي 
مو نکر اتان ۀ فی کتا به «بحث فى الاقتصاد السياسي» عام ٥‏ ومند ذلك الحين 
اسستخده ا ا لمعل : غي ا تعالج E EE‏ الاقتصاد الاجتساعي وکانت 
تسسميتا «الاهتصاد السياسى» و «الاقتصاد الاجتماعی» مترادفتين حيث كانت 
الكلمه اليونانة الاصلية «سياسي نا۴ » تعني اجتماع› . 


و نحن حر ن تمي أحد روع اا معرغة غلبا 6 ترف سلا بان اراهن التي 
بعالحها مرتبطة سعضها بعلاقات ثاتة ته بطلق عليها اسم قوانين > فقد بدأت فكرة 
وجود قظام مح کہ للطواهر «قوتنة) تعزو جح میادین المعرفة اللانساتة الى 
أن اتتهت الىداكرة الظر اهر الاحتماعة ¢ فقد وضع دارون دا للمفهوم الذى 
برى أن لا رابطة بينآنواع الحيوان والنبات وان الله خلقها هكذا ثابتة 
مسستقرة “cC‏ وات تعبر الاتواع و للها ۰ 

وهكذا وضم «الاقتصاد السياسي» حدا للنفموم الذي لم بك 
المحتمع اكش من حصيلة تجمع كمي الي من الاقراد » تعر ا 


(1) عرف ارسطو ا بانه یوان امان oles Animal‏ وذلك 
و ما هو کان بل E TE E‏ ان 
نکون ۰ 


التدل حسب آهواء السلطة التي تحكمه » وان ذلك الجتسع يولد وشحول با 
للمصادفه ء وا ت قان علمبة لعلم م الاجتماع هور مخهوم التكوين 
الاقتصادي للمجتمم دصنته مجموعه معبنه من علاقات الاتتاج ۹ 

كانت امجموعه الاقتسادين» آو «الصزبوقراطيون» فى القرن الثامن عشر 
أو ن اشن ع و جود ما رة ال اين اة للاضاء فى هدا :ادان 
وتلآهم الاقتصاديون الذبن حاولوا دراسة القوانين الاقتصادية دراسة متتظمه 
انطلاقا من اعتقادهم بأن هذه القوانين ثابتة وعامة بات قوانين علوم الطبيعة 
وعسوميتها : الى أن آشستت المدرسة الافتصادة الإلمانة قي النصف الثاني من 
آلترن التاسع خش¿ خا هذا الاعتقاد ء فآدخلت البعد التاريخي في الدراسات 
الاجتماعية وأعلنت نة القوانين الاقتصادية واختلافها من مجنسع الى آخر 
وتطورها عر المراحل التاريخة المتتالبة ٠‏ 

ویمکننا آن نستنتج من تاریخ العلوم الطبيعية والانسال أن التطور لاتوقف 
على التغاعل المتبادل والمستسر يين الفكر البشري والتجربه العلسية بل مرتبط 
ضا بالظروف الاجتماعية _ التاريخة الى كتنف دراسة العلم والاهسية 
الاجتماعة لنتائح البحوث العلية ء وإن ده العلاقة آكثر وضرحاً في مدان 
العلوم الطبيعية ء حيث كان التطور الكير الذي عرفته العلوم الطبيعية 
والرماضات الرتبطة بها في القرنين اا والمشرين وبق الصلة بظهور 
الرآسمال التجاري والبرجوازية المناعية وظام الاج ا انق لادان 
اللاورييه : إذ كانت لبذه العلوء تطقات هامة في مبأدین التحارة والحستاعه 

والزراعة والتصض» وقد خلق هذا التطور مناخاً فكرااً تجاوز اتعصب الدنى 

الذي كان سائدا في العصور الوسطلى » كما تجاوز تقاليد الفكر المدرسى 


ا التحرسة روحاً اا َ البرجواز e‏ 
RR e‏ 0 


ظر وف قور العلوم الطسعية »* وذلك على الر غ من مقاو مه الضقات والفئأاتٽ 
والشراتح الاجتمأاعة التي احتلت ني الحتسم الاقطاعي شراک السطرة في 


E 


س وا س 


الدولة والكنية ومؤسسات التربية والتعليم > وقد شمل التطور ميدان العلوم 
الانسانبة ومن بينها (الاقتصاد السياسى) ومن هنا جاء ربط شاة الاقتصاد 
السياضى بنشاة أسلوب الاتتاج الرأسمالي وتطوره في آولى مراحله ء فقد كان 
الفكر الاقتصادي قل تلك المرحلة من الرآسمالية > اخلاقاً ومعيارة »> حيث 
أهتم الفلدسفة اليو نان ببعض المسائل الاقتصادية كالنقد وتقسيم العمل والتملك 
ولكنهم لسم ضطنوا الى بحث آسباب الاختلافات و والاجتماعية ين 
الطقات والفئات الاجتماعية لان تلك الاختلافات كانت _ برآيهم _ طبيعية » 
بينما سيطر الدين في العصور الوسطى على الفكر الاقتصادي فلم تدرس 
القوانين التي تهيمن على ععملية الاتاج والتوزيع ولم تظهر بوادر الاهتمام 
العلمي بحتيقة الرزق والكسب الذي يشل قيمة العمل الا مع ابن خلدون ٠‏ 

في الانطلاقة الاولى للرأسمالية وجدت امكانيات تطور دراسة القوانين 
الاقتصاد ية الخاصة باسلوب اتتاج المرحلة الرأسمالية وکان في ذلك مصلحة 
مباشرة للبرجوازية إذ أثبتت دراسة هذه القوانين ان الاقطاع وسياسته التجارية 
الي ركاتيلية قد أحبطت روح المبادرة ولم تعمد تخدم عملية التطور الاقتصادي 
لمحتم وأصبحت البرجوازية التي تقوم بتجميع رأس الال وتطوير التجارة 
والصناعة والنقل هي الطبقة الاجتماعية التقدمية بحكم سميها لتحقيق التطور 
الاقتصادي للمجتمع » بينما كانت الطبقة الاقطاعية القديمة والمراتب المرتبطة بها 
في اوربا مثل الملوك والضباط ورجال الكنيسة وحاشيتهم تستهلك ا الاكبر 

من الاتتاج الاجتماعي دون آدنی ماهمه فيه ۰ 

لقد صبحت العلؤم م الطلسسعبة آداة بيد البرجوازدة تساعدها في تطو رر القوى 
المنتجة التي قوم دخلها ومركزها الاجتماعي في حين قدم لها الاقتصاد 
السياسي ء السلاح الفعال فضي سعبها من أجل القضاء على العلاقات الاتتناجبة 
القديمة التي تعرقل مبادرتها وتعيق نشاطها الاقتصادي ‏ 

وهكذا آصسحت ال لىرحوازنه طبقة تقدمية > خلاقة اقتصادها > وقد استقر 

هذا الدور CEE‏ استقر في الوقت تفسه في وعي الجماهير 
الواسعة ٠‏ وكانت تلك فتره ازدهار «الاقصاد السياسي الکلاسیکكى» الى 


1 — 


: سیت وریکار ردو وساي از دسسور آت مین :الدین اعتمدوا ؟ ن القوانين التی 


بقوم على انها أسلوب الأتاج الرأساقسى هى قوانين طبيمية أزاية لا يظالها 
التعببر اند وان الضته المرجواز به هي الطسقهة التقدمة الوحدة اتی تمثل 
مصلحة التطور الاجتماعي » ولكن سجر د د وصول البرجوازبة آلى سدة الحكم 
وتسلسها زمام اللطة السأاسسة . ظهرٽت نو ادر الصراع الضبقي ومعارضهةه الطبقة 
العاملة التي وعت دورها الاقتصادي ومع لحتها » فترعرع الاعتماد ا بأزلية سلوب 
الانتاج الرأسسالي بصفته شكلا نها الاجتساعي كما ترعزع الابمان بان 
الرآسسالة هي النظام الوحبد النكن 

وما ان تداعى الاساس الاجتساعي الاقتعاد السياسي الكلاسيكي حتى 

ظهر الاقتصاد السا سي المأركسي الذي عد ثورة حدر به فی مختلف المحالات ٠‏ 


زقد الاقتصاد السياسي الكلاسيكي : 


لا بسكن للاقتصاد الیاسى أن بظن علا طالا ظا ى برجوازا آي «ء»ه طالماً 
ظل” النظام الراسالى فى نظره كلا طلقا وتهاگا للاتاج الاجتماعي > لا طورا 
اتتعالا للتقدم التاريخي » إلا إذا ل النضال الطبقي کامنا أو اذا لم يعرف الا 
في شکل ظواهر منعزلة» (مارکس » رأس ال مال جا ص١۲) ٠‏ 

ھا يعني أن اتحاهاً جديدأ ظهر غي الاقتصاد السياسي يتفي بده وطبيعبهة 
النظاء الراً سسالي کا ER‏ والاطلاق عن قوانينه فصاحب «فلسفة 
الؤس» (برودون) لم لہ مدرك أن الناس بطورون قواهم الاتتاجية آي أن الناس 
طألما عشون فانم بطوروك ا وان طعة هذه العلاقات 
سدل بتىدل ونو القوى الاتاجية آي أن برودون ببب افتقداده معرفة التاريخ 
ہم يدرك أن القوانين الاقتصادة هي مصسطلحات محردة لهذه العلاقات وانها تظل 
ES RG O O E‏ دون 
البرجوازيون من E‏ اا اتساد ة اد ع 4 
E N O‏ 
مار کے س :س فی «ڑس ألغلسفغة» ٠‏ 


ت 


برى ماركس > ان الخطا الذي ارتكبه الاقتصاد السياسي کک 
ا بتمثل في عد القوانين الاقتصادية للرآسمالية قوانين أبدمة تاتج عن 

طبيعة العلاقات الاجتماعة في بداإيه تطور البرجواز هة الاوربية حيث لم ظهر 
ا الطبقات بصورة واضحة »> فضي انكلترا مثلا : «٠ءء‏ الفترة التي لم 
يكن هذا النضال قد نما فيهابعد » هي كذلك » الفترة الكلاسيكة للاقتصاد 
السياسي في هذه البلاد وان أكبر وآخر من مثلها هو ريكاردو الذي اتخذ 
مدا ولاول مرة ب من تناقض المصالحالطبقية ومن التطارض بين الأجر 
وا ارح ١٠٠٠ء‏ نقطة انطلاو ق لاحاله وقد صاخ سذاحه ذلك التناقض الذي لا 
کیل ل في الواقع عن وحود الطبقات التي تشكل جع رارع غار 
انها القافون الطبيعي الراسخ للمجتمع الانساني» (مارکس ء رس الال جا ص۳۰( 

ولكن ذلك ل بستمر طلويلا » فقد استولت البرجوازمة في فرنسا وانكلترا 
على السلطة السياسة ومنذ تلك الفترة اتخذ النضال الطبقي عملياً ونظرة 
أشكالا علنىة حادة ء 

او هة اا رر ار و ي 
اسلوب الاقاج الراسبالي طوال الفترة التي لم كتل فيما تضج المراح اليقي 
آي مادام الصراع الطبقي مختفاً وراء تعارض النظام الاجتماعي انتا والنظام 
الاقطاعي اتن »وعندما نضجت الصراعات الطبقية الخاصة بالنظام الاجتماعي 
الرأسالسي يلخت نتوق :التفارضن بين اروا ناوالا ت 
الظروف الاجتماعة الخاصة تطور الاقتصاد السياسي ۰ 

واتضح أن التظام الرأ ااا كغيره من النظم الاجتماعة الاخرى سيواجه 
نهابة تطوره التاريخي على يد التناقضات التعاظمة بين علاقات الاتتاج وطابع 
القوى المنتحة » وآن تعاظم قوة الطقة العاملة يميد الاار هذا النظام ا 
ما ببنته النظربة الماركسية عن تطور النظام الاجتماعي وتطور الاقتصاد السياسي 
الذي آصبح علم البروليتاريا ووسيلتها الفعالة في تمم قوائين اسلوب الاتتاج 
ا ورۇ فة ل المقبل وآساساً لادراك الطبقة العاملة لدورها e‏ 
في المجتمع الرأسمالي وسبل وشروط تحررها من وضعها بصفتها طبقة مستغلةء 


TY 


_ 


ولادراك دورها الاريخى بحفتها الطبقه التاغدمية الوحيدة فى النظام الرأسمالي 
ي ذروة نضڪ ٠‏ 

أل الاقت اد السساًء سي ٤‏ من خلال تله لقرأتین عسل اسلوب الاتا 
الرأسسالي وتطوره » زود الحركة العسالة بالمعرفة اللازمة. لعسلها ا 
الحتسم الرآسمالى أو ولا ثم في علية تحویل اعلاتات الاقتحادية من رأسسالية الى 
اشتراكة ثانا » فثبت خطل الرأي القائل بالصفة العفومة للقواتين الاقتصاديه 
وقدريه فعل هده القوانين وعحرز المجتمع أمام ۾ فعلهأ ٤ ١‏ وتم الانعتاق من رنقة تأله 
القوانين والاستسلام لعبودتها واقيم ال ل على قدرة التبم على الحد من 
قعل القوائين الاقتصأدسة و NEE‏ فی مصلحته عن ملرق معرفتهما 
وبالاستناد اليها « أي القدرة على تروبض هذه القوائين اکت اا ا 
هو الحال بالنسبة لقوى الطبيعة وقوانينها ٠‏ 

وآدركت البرجوازية خطورة ارتباط الاقتمصاد السياسي بالحر كة العمالة 
فعملت على تصفيته كعلم هتم بدراسة العلاقات الاقتصاديه بين ووجهته 
الى ميادين اختصاص ترتبط ارتباطا مباشرا بمصالحها الآنية » أو استبدلت به 
مدي الاسلوب الرآسسالي للاتتاج وتبربره وتآبیده . 

ولهذا نجد ‏ في ظروف تسلم الحركة العمالة للاقتصاد السياسي ‏ كثرة 

ن الاتحاهات في الاقتصاد السياسني : الاتجاه الماركسي المرتبط بالحركة 
السالة »> واتحاهات كثيرة مرتبطة بالبرجوازية والاتليجنسسا البرجوازية و ء٠٠‏ 

إن هدا الاستعراض السرع للعلاقه سن تطور الاقتصاد السياسي ولاطوار 
المختلفة للنظام الاجتماععي الرأسمالي في اورساء بژکد مدی تأثير الظروف 
الاحتماعة المحيطة بتطور العلم والبحث العلمي « فصحة المقولات العلمية تتوقف 
على مدی مطابقتها للواقم الموضوعي ٠‏ والعمسل هو محك التطابق آي لا يكن 
اثبات التطابق الا بالعممسل والنشاط الذي عير الواقع ء حيث تم تمحيص 
مقولات الاقتصاد السياسسي بمجابهتها مع الواقع » وتم اختبارها من خلال 
فاعلیتها ٠‏ 
تبرز المنفعة في هذا الاطار ‏ بعكس الفلسفة ‏ كشرط من آهم الشروط 


کے 


الاجتماعية لتطور العلم » فمنذ اللحظة التي أصبحت فيها الطبقة البرجوازيه في 
سدة .الحكي > لم هد تیمها موضوع ا الاقتماد السياسى كعلم یدرس 
العلاقات الاتتصاددة بين الناس وبخاصة علاقات الأتا جفلم یکن بوسع المفكرين 
الاقتصاديين البرجوازين أن فهوا الطيعة الحققة لاسلوب الاتتاج في 
الجتع الرأسسالي » إذ كانت مصالحهم الشخصية ونظرتهم الطبقية الضيقة تحول 
بينهم وبين هذا الفهم وتجعلمم بنظرون الى الكل الحالي للمجتمع بصفته 
شكلا خالدا لا تطاله الصرورة التاريخية > لهذا ل یکن باستطاعتھہ اکتشاف 
الملاقات بين الاس وراء العلاقات بين الاشياء » بين البضائع (اللع) ٠٠١‏ وطفى 
علبهہ اله البضاعة وضنمتها etichismeم‏ فنقلوا هذه النظرة الى محال 
الملاقات الاجتماعية (الاقتصاد والاسة اة وااو ن وال ا 
الا أن التطور التارىخي للرأسمالبة قاد الى تعميق تناقضاتها الداخلة و 
حدتها ومع ازدهاد هذه التناقضات عقا وحدة تحري عملية جد صورة 
المحتمع الرأسمالى من قبل الفكر البرجوازي الذى و يجنح الى الصوفية ء٠٠‏ وقي 
الظروف التي تمر بها الازمة العامة للرأسمالسة تصبح مهمة E‏ الرجوازبة 
في مدان الفکر لا اكتشاف الحقبة بل اخفاء الحقبقة ء 

وت ااال الفترة التي كانت فيها البرجوازية طبقة تقدمية ء كانت اهتماماتها 
متنحصرة في فهم ذلك الحزء من القوانين الاقتصاد ية الذي تعالج وثرز الطسعة 
التقدمية لاسلوب الاتتاج الرأسمالن بالعلاقة مم النظم الاجتماعية السابقة 
(المعاعية + المبودبة » الأقطاعية) آي لم تكن اللبرجوازة مصلحة في فهم 
الطيعة العابرة لاسلوب الاتتاج ال e‏ وتناقضاته الداخلية المتفاقمة التي 
تقود الى اتنهاء الدور التقدمى للىرحوازة كطقة ٠‏ 

ومن تاحبة آخری آصبح الدور الاجتماعي التار يخي للطبقة العاملة یحتم 
علها اكتشاف الحققة » كل الحققة »> حقيققة القوانين التي لى لور 
الملاقات الاتمادية لان مصلستها اة سط صرورة شيف النلاقات 
الاتتاجية بحيث تختفى الطبصة وتتلاشى كل الانقسامات والصراعات الطقة ء٠‏ 

ومن هنا كانت حاجة الطقة العاملة الى فهم هذه القوانين كيما تستطيع 

وج ے 


اقامة علاقات اقتصادية تسح بالسيطرة على للقائية عمل القوانين الاقتصاديه . 
وعفويتها وتمكن الناس من توجيه التطور الاجتماعي توجييا واعاً ٠‏ 


ان مستقبل الاقتصاد السياسي اليوم منوط بحوكة الطبقة العاملة وبصراع 
البلدان الناميه ضد كل القوى کک التي تعرقل المسيرة وتموه الواقع 
وتحجبه عن الانظار ٠‏ وفي هذا الاطار بظمر الاقتصاد السياسي آداة لا غنى عنها 
في تكوبن علاقإت اجتماعية وتحديد وجهه التطو ر الاجتماعي ضمن سياسة 
اقتصادية هادفة تقوم على أساس المعرفة الملمية الدقيقة لامكانات انحتسم 
المادية والبشرية ٠‏ 


اسلوب الانتتاج 


إن اسلوب الاتاج هو الذي بحدد تركيب المحتمم م وسیماء تطوره » فکلل 
تحول في آسلوب الاتاج > بد أن ستدعي تحولات في النظاءم الاجتماعی کله 

ويشتمل اسلوب الاتتاج على : القوى النتجة وعلاقات الانتاج 

القوى المنتجة هي آدوات الاتتاج والناس الذين يعملول ويمتلكون بعض 
تجارب العمل وعاداته » وتعر الققوى المنتحة عن علاتات لمحتم المعالة حال 
الطبيعة وتشهد على القدرة التي ظفر بها المجتمع على الطبيعة » وتطور القوى 
امنتجمة ولا سيا تطور آدوات الاثتاج » هو آساس تحول اسلوب إتتاج 
الخيرات الادية وتطورها ٠٠١‏ وكما أن الناس لا بستطيعمون اتتاج الخيرات 
المادبة دون آدوات اتتاج » كذلك لا سستطيعون الاتاج دون علاقات اتاج 
معينه ومستقلة عن ارادتهم ٠‏ لقد كان الانسان داشا كاثاً اجتاعبا ١٠ء PR‏ 
اللانسان انتما هو مجموعة علاقاته الاجتماعية فى زمن 


معین من تاریخه ۰ وقبل 
کل شيء محسوعة علاقات الانتاج »> وھکذا کان المظهر الثاني اسلوب الاتتاج 


هو : 


۲(١‏ س 


عملبة اتاج الخيرات الماد هة ٠‏ والدي صف قل کا ل شيءَ علاقاثٹ الاتتاج هذه 
انما هو الشكل الذي تتخذه ملكبة وسال الاتاج ووضع المثات والطقات 
وعلاقاتها الاحتماعة خلال عملية الاتتاج وما يج عنها من اتال توزع 
الثروات ٠‏ 


تحول الال الى راسمال - الصيغة العامة 


قوم رس ا مال تاريخ مقايل الملكية العقارمة على صورة مال (ثروة 
فقد مه آي از اتال ټحاري آو رأسمال ريوي) ان هذا التقابل بين قوة الملكة 
العقاردة القائمة على علاقات سطرة وتبعية شخصية وبين قوة الال اللاشخصية 
يعر عنه عادة ذ فى المخلشين اتال ن : «لا آأرض دول سید» و «لیس للمال سبد»ء 

يغ ااج ا والتحارة مستوى مما من النمو بدا تداول السلم 
وتبدأ معه نقطة انطلاق الرآسمال ء فكل مال بدخل سوق المنتجات »> سوق 
الا و التاند عل هة مال تحول نطر اق خاصة الى رآسمال و 
تيز الال للوهلة الاولى بوصغه رآسمالا » فالصورة للمباشرة لتداول البضائم 
و 

يضاعة _ مال بضاعة (ب ‏ م ب) آي تحول البضاعة الى ا 
امال مرة آخرى الى بضاعة ء آي البيع من أجل الشراء ٠‏ ولكننا نجد الى جانب 
هذه الصورة »> صورة ا 

ال ا ا ت ای ول الال الى كاه وح اه 

من ديد الى مال ميك مكو السرا من أجل اليح ۾ وهنا قول ؛ ان كل 
ماله نر غل هده الر رة لاخ ةج كول الى انال م اال 

فالشراء من أجل البيع أو لنقل الشراء من أجل البيع م سر اغى وتا ماده 
واضحاً في الراسمال التجاري . ولكن الراسمال الصناعي ضا تحول الى 
بضاعة ثم الى مزيد من الال أو مال Nk‏ هذه البضاعة ءءء أما بالنلة 
للراسمال الربوي »> فان الصورة بم ١‏ تقتصر على الطرفين دول حد 
متوسط وسلوب حاد تلخص في ماي في الال الدي اتی بمزيد من الما 


E 


آو بمال زائد في قيمة أكبر من ذاتها ولكن' تبقى السيغة بم كما تبدو في 


قيمة قوة العمل وفائض القيمة 


کے z‏ لعسل کضاعه تو حد 


ِن کل بضاعة تقاس العمل الد ائ قق ا الاتاحها ¢ و 
في صسوره العامل الحي الذي بحتاج لکي تعش لع 8 آسرته التي رمن 
اسا ر وة العمل من عله ت حتاج E‏ معبنة من العش ي وعلىه 


بكون وقت العمل الضروري لانتاج Es‏ العش التى بحتاجها العامل هو الدي 
مثل قمة قوة العمل ٠‏ 

فحين بدفع الراسالي للعامل ما مى باجرة الاسبوع » بكول قد اشترى 
حت استخدام اا لمدة أسبوع > وهكذا فالرآسمالي يشل العامل وباتتهاء 
ن الزمن بكون العامل قد قدم كمية العمل التي تمثلها جر ته الاسبوعية ء 
2 : لنفترض أن الاحرة الاسوعة لهذا العامل تمل ثلاثة بام عمل ء فإن 


f 


العامل حين بدا العمل يوم الائنين يكون ة TT‏ ریعاء 
القسة الكاملة للاجرة التى دفعها الراسمالي » ولكن ال 
لان الراسسالي قد اشتری عمله تند اسوم عله ان ت پالم لد لمدة 
ثلاثة آبام أخرى آي بقيه الاسبوع > وهكذا a‏ فاگض شغل العامل آي 


في الام الثلاثة الاخرة » عمله الذي تجاوز الوقت من آجل َ 
عن آحرته ۽ هو فائض القَمة هو مصدر رح الرآسمالى وهو مصدر زادة 
ااال العافة بابشرار + 


س ۲۸ — 


فلسفة التارسخ 

الحديث عن قلسفة التاريخ ء تقصد به تار بخ الانسان > ولا محال للحديث 
عن فة تاريخ بالنسبة لغير الانسان » فلا فلسفة حيث لا وعي » والائسان 
هو الکائن الوحيد الذي تمع بالوعسي »> وهو کان : تارىخي > تاریخ الا 
بالزمان ولهذا جد كل ظريات التاريخ مرتبطة بفكرة الزمان ٠‏ 

ارتبط الزمان _ فى النظربات الدينية - بفكرة الخلق الاول ء كما ارقبط 
عند المتاثر دن بعلوم الفيزباء الطبعبة » بأحداث فلكبة كونية > وتظر ال لى التاریخ 
تصفته مسار واحدا للروح المطلق الذي فيض مضمونه على طول الزمان 
اللاتناهي (هيحل) » او دوائر مغلقة هي الحضارات (اشبنحلر) آو حلقات سلم 
نعضيا الى عض ذات دورات آوِ عودات (فکو) وضمن هذه الاطر حرت 
معالحة مشكلات قلسفة التارخ > من (دلتای) في تقد العقل التارىخي و 
(اشبتجلر) في نسبة القي الحضارة و (ماكس فيبر) في ربط التارىخ بالاجتماع 
و (مارکس وانجار) في i‏ التاريخ الاقتصاد و (ګارل مانهای) في احتماعة 
المعرفة و (كروتشه) في التار بخية المطلقة ء مما يمكن ادراجه تحت اسم مشكلة 
العلبة التاريخة ء كما ادرج تحت اسم مشكلة النسسية التاريخية » آبحاث 
عدددة ز (توشي) و (ود) وادرج تحت اسم امكان التنةٌ > بمستقبل التار يخ « 
كل الابحاث (المتغائلة منها والمتشسائمة) | (توكفيل) و (بوركمارت) و (نتشه) 
و (اسبرز)ءآما بالنسبة ا سمي بمشكلة التقدم والتخلف » فما من فيلسوف من 
6 ار شا وکر لت هة اة ورواو ا 

وانطلاقا من «ضرورة فهہ الانسان بصفته موحودا تارىخا : وان وجوده 
لا تحقق الا في جماعة» يدرس دلتاي مثلا : «علوم الروح» على أساس تاريخية 
الوجود الانسانني ۾ آی الت رکیز علی آن للانسان بدا اساسا هو التاريخ 
ودراسة العقل الانساني من زاوه التار يخ »> فالطبيعة غرية عر. الانسان ويمكن 
ادراکھا ال ملاحظه الحسه بتما التا, رسخ الاجتماعسى ۹ یمکن ادر اکه إل من 
الداخل ء ولا تبت الدراسأات الانانة او علوح ال روح ء الظواهر الفزاشة 
الآ من اث تاها بارع الاشای فعا خیرات حم کے الرعی 

شر الوا عاي ار و کالنے او 


ا 
فا 


۹ 


) 


معبارية کالنقد الادبي والاخلاق والساسة > وعلوم تعميمية کعلم النفس وعلم 
الاجتماع وعلم الاقتصاد وعلوم تاريخية (با نى الضيق) كالتراجم والسير 
والتواريخ ۰ 
و تحسم الدراسات الانسانية ين ثلاثة أصناف متمايزة من التقربرات ٠‏ 

. ما دو ضح اطراد العلاقات بين أحزاء الحقيقه تحر يدها » آي العنصر النظري‎ ٣ 
ما سعرعن احکام تقو يسه وقواعد وهو العنصر المملي في الدراسات‎ ۳ 
الانانة وعلى هذا يمكن القول : ان الدراسات الاأنسانية (آي العلوم الروحية)‎ 
٠ أقوال تعبر عن وقائع ونظربات وأحكام تقويسة‎ 


اا قور حقائق موجودة فى الادراك الحسي أى العنصر التاريخي في المعرفهةء 


ان الانسان کان تاربخضي فی جوهره » لانه یعیش في الزمان وبتحدد باحوال 
وظزوف م وور دة عة ية دعا البلا الوت وكاب هن 
ال)اضى والحاضر والمستقبل وتحري في إطار علافاته مع الآخرين ومع الطبعة 
وكذلك العلاقات بن الافراد علاقات تاريخية وعالم الانسان هو عالم التاريخ ٠ء‏ 

لکل هذا رفض دلتاي آسة مبادیء آو قیم مطلقة » وبرفض بالتالي 
محاولات تسیر التاريخ بالاستناد الى مدا مشروط » عال » أو محادث » لان 
عالم الانسان هو عمل الانسان »آي من عمل الافراد في علاقاتهم مع بعضهم ٤‏ 
ومجرى التاربخ برتد الى النشاط الانساني ۽ ولا محال لافتراض مدا 
فوق انساني . 

وتبعاً لذلك بقرر دلتاي : ان الفلسفة مشروطة تاريخاً » وماهيتها لا تتحدد 
بصورة قبلية ووحدتها لا تقوم في وحدة الموضوع أو المنهج » بل في وحدة 
الموقف الذي يشر كل الاشكال التاريخية للفلفة »> وحلولها للمشاكل > 
تنتسب ‏ تاريخ _ الى زماق معين بل الى موقف في زمان » وفيلسوف اليوم 
يدرك انه حلقة فى النسق التاريخى الذى شعر فه بانه قام بشيء ما » نبي ٠‏ 

وقد أثرت افكرة نة المر فة انار مكة حت في كامات جورع مق الذى 
لم بر في التاريخ مجرد ترجسة مباشرة للواقع المعاش ٠‏ 

ری زمل آن موضوع المعرفة التارىخة ء هو الامتثالات والارادات الخاصة 


کد 9ے 


يبعض الاشخاص وان المضمونات الموضوعة هي تفوس > وكن الاحداث : 
ا » والسباسية » والاجتماعية » والاقتصادهة والدنية » والتشرعية » 
والصناعية » ولا بسكن أن تكون شاتعة ولا مفهومة لنا إذا لم تكن مستمدة من 
حركات النفس وتحرك النفضس ء٠‏ فالتاریخ هر تاریخ احداث نفسهة» 

ولكن بيجب ألا نخلط بين وجهة ظر امرخ ووجهة نظر عالم النفس فحين 
بوجه عالم النفس اهتمامه الى عمليات المعرفة متجاهلا مضموتاتها ء هتم ا مرخ 
التو الي الكو فت كاماد تى القت الف + فع كى جسن 
التاريخ وعلم النفس » وحدة الواقع والتغير النفسيين التي نعيشهافي مباشرتها 
ا نستطیع ادر اكها في النور ر الساطع ¿ ذلك ان تاج الاحداث النفسه 

تيا (مشل الحب والكراهة) تکون شدددة اكاك ٠‏ آي أن الاحداث النفسة 
الواحذة في الظروف الواحدة ء قد تنتج تتاتح متناقضة » تبعاً لاختلاف طبائم 
الاقراد »> مما بوجب ادخال عامل الفروق الفردة والخصائص الشخصية قى 
الحساب » عند تفسير وقائع التاريخ وعدم الاكتفاء بالمعاني العامة > وإذ يجري 
التاكيد هنا على العوامل اة مع الاعتراف بطابعها الاحتمالى ء فإن تأثير هذا 
الطابم بتضح عندما کوت الاسباب التي يبدا منها الحدث التاريخي لاشعورية ء 
کحال اعمال الحماهير والدهماء وقحدىد دور كا من التمرر الشعوري والشرر 
اللاشعوري » في التفسير التاريخي »> زک و م امور خ» واشاره التمرر 
الشعو,؛ ري حبنما ىدو الاستاب راحعة ال اراده الافر اد آو الشخصات العظمة 
التترر اللاشعورى حين تبدو الاسباب راجعة الى ميول الحماهير وبالتالى 

مما الام في ا ثالتارمخ ء الافراد آم الجماهير أو القوى الاجتماعة 
آه انظ ااك انظ لاقتناد ۴ 5 اا وان ا مرخ في تفسمره 
اة ال : فى الاحداث »> ستنتج من تصرفاتها السابقة والجزئية امكان 
تصرفات آخری وهو استاج فاسد تعوزه الدقه المنطقة > ولو دفقنا فما محری 


الإ دخ وت ادات الحا لو حد ناد ضع ففه فی رو 
د2 ا د “ ل( 2 n‏ ر ی 


کی همین 
الشسخصيات أو الجاعات التاريخية + حيث يكون عليه أن يستميد في تسه 
المضمونات النفسية للشخصيات التى بدرسها : ولا يكون ذلك ميكتاً الا اذا 


roi 


کان المرر~ هغه قد عاش تجارب ومضموتات مماثلة وهنا نصل الى أعسہ 
”ت 

مشكلة ةذ فى فلسغة التاريخ » مشكلة مسن هو الاقدر على فهم التاريخ : من عاش 

الاحداث وشارك فی صلع الاربخ ؟ آم المشاهد المحايد » ولکن ا 


امكانه العا م تعملية ية هى رشع البو تات الما REE E‏ 
وا الا ٤‏ یي تاي الال سي عدم ماز الننلتن 
ترادطهما وتکكاملهعا » وها دعا زهل فکرة موضوعصه المعر َه الا اريخهة لمل 


الى أن المعرفة التا ا | شان آنه معرفة انسانية »> تقوم بنقل المعطيات 
المباشرة الى لغة أخرى وتخضعها لاشكالها ومقولاتها ومقتضياتها الخاصة ٠‏ 
فا مۇرخ ضع اطارات واصالات لا وحود لها فى الواقعة التارىخية ولا خد من 
المعطات الفسة اللا ما يمكن تنظيمه وفقاً 1 ل2 لقو لاته هو > وبذلك قرب 
التار یخی من الفكر الحمالى فى عملية ترتيب الاحداث آو اعادة ترتبها وفغا 
ت 2 ب ك 

تناول زمل بالبحث مشكلة اکان وجود قو اام ن تحكم سير التاربخ ء ولا 
كان القانون علاقة ثاتة بين محموعة من الوقائع السايقة تتلوها بالضرورة وقائع 
آخرى > فلا بد من القصل بين الاق واللاحق وين العوامل والاحدات 
الائ الكرة اتصاته کا : نستطيع تقرصر هذه العلاقة » ولكن بدو من 
المتحبل على المورخ أن بؤكد روابط اتةه ا التار يخة بحبث 
اتی التتائیح كلا تحققت الاساب ضور ججمة »> فليس قي التارىخ حوادث 
e‏ »> والحادث التاریخي لا تکرر آبدا » وما بقال انه قوائین تحكم 
التار بخ ۾ ليس أكشر من وهم ؛ كالول ان‌الحماعات تنتقل تدرنحا من حالة 
الشباب الى النضح الى الهرء ء٠٠‏ الخ ٠‏ 

ومع ذلك ببقى مام المكر. الفلسفي اثر مسن طريق لايجاد سير عقلي 
اداه اا اة کا وا کت فی ن لانو 
التارىخة قيبة نسببة وموقتة » وبنظر الى الملاحظات العامة على مجرى التاريخ 
على أنها مشروعات قوانين تزداد دقة واقترابً من القوانين بالتحليل الدقيق ا 
والمقارنة ٠‏ وفي التركيب » عجري التركيب بين المعاني أكثر فأكثر «حتى تكون 


eee r EE 


الت ركبات‌الاصلية والتصورات المركة يوامجموعات التي تندرج فيها الاحداثڻ _ 
ES‏ قل من ذلك» فسثا فسثلا لغم محر كة حربية» 
سکن أن د تصرف النظر عن معرفة حاة کل محأارب رک ا 

ات بمعرفة تع غات القطعة العسكر به سجنوعھ ع وھکدا ۰ء لا ھتہ مۇرخ 


ET‏ ۽ ثل بالمحسوء : والمجحسوء ليس ی ات جسم الائراد ٤‏ لانه الى 
حأ ان الطباع المشستركة سن الاق آذ ي i‏ : اع خاصة لا تعرف الا بالت ر کیب 
واتعامل ٠‏ وهكدا! تکشف أن هاتین الطر نقتسن في الوجود الخاصتي ن بالقوانین 

ريخة ۽ ھا سلوان میختلمال تخدهساً العقن وضعه ل ووحهان 
ار تشع الها فرق حقيقة الاشبأء . سمب تاوت i‏ النظرية ٠‏ على آن هكين 
المظيرين ا آ ندا تسه من الر اق OE‏ کاا لها الى داخل العقل » 
وهدا التنظضر سن القوانين الأ EE‏ الاما ل فی ر 
اة حال آن التار يخ قد صار من اختعاص الفلسغة ¿ ا 


عني أن مقتضيات 


المعرفه ومقولاتها ‏ وهي تعر عن علاقاتنا اأشوذجية مع مع الواقم اید فی 
کا المےد !تہ سپ" ن الىئ کو نات مناظر د2 د ساد تما 
الفائية : 


فة نوعان من المشاكل الفلسغة المتعلقة بفلسفة التار : 

١‏ الاول : هو مسآلة معرفة ما إذاأً کان «کل» التازسخ ووا س 
مجموع الجزئيات التجريية ؛ بسكن أن بظفر بماهية لا تملكها هذه الجزئيات > 
وما هيو الموجود المطلق أو الحمَتة العالة التي تقوم وراء الطابع الظاهري للمعطيات 
التحرسة للمعرغة التاريخه ء 

ولا بسكن حل هذه المشكلة الا بتحويل السلسلة العلية للظواهر التاريخة 
الى سلسلة غاثية تملك وحدة عضوة » وفقا لعائية باطنية تحكمها » وهذا 
E SY‏ 
التاريخ ٠‏ 

۲ والثاني » تعلق 2 والمعانى التي تتلعاهاً المعطبات التاريخية من 
الاعتمامات غر اللظر نة :وقي هذا قول زمل ٤‏ «اف الأتمكاسات الى لقا 
اهتماماتتا التأملة » غير الظ ت (غوتق النظرية) على معطيات علم التارمة هسي 


کے و کے 


عناصر ميتافيزهقا التارخ» وضحص زمل عن هذه الاهتمامات » فوق النظرية ٠‏ 

لتي تحکې فلسفه التاريخ فيجد في مقدمتها الميل الى المعرفة ء تلوه رد الفعل 
نحو المضمونات ا لالإاحداث التي تثر فنا تشوقا خاصا ولا صم 
هل حدثت الاحداث بالفعل أو فيها جانب من الخال O‏ 

ولايضاح النقطة الثا ننه ننظر في معنى للعب دورا کسیر | في أهتمام المۇرخ وهو 
فكرة التقدم إذ لا يمكن تصور التقدم الا بالنسبة الى فكرة سابقة عن العابة ء 
والا فكىف نعرف آن ما حدث بعد تقدما ٠ء‏ هذا توقف على مثل أعلى قيمته 
لا تصدر عن توالي الوقالع بل تنضاف اليها بفعل الذاتية ءء من المستحيل قصور 
تقدم صوری محض » حيث يدخل في فكرة التقدم عنصران أساسيان هما : وجود 
تفير في الاحوال ووجود قماء في القيمة من الحالة الاولى الى الحالة الثانية ٠‏ 

كذلك لکي بکون ثم تقدم من عص تار یخی الی آخر ء فلا بد آن ېدو 
العصر التالي محددا في جو هره بالعصر الاول في الا الغائىة ء وهذا لا تم 
إلا إذا تصورنا » في الاحداث التي تولف نسيج التاريخ »> وحدة توترا باطنين »> 
وحدة جوهربة هى الحامل للظراهر ٠‏ 

ويختلف المؤرخون في تقوم العوامل التاريخية » مما يجعل المؤرخ قوم 
«باختيار» في الواقع التاربخي ولب بعض العوامل على بعض كما عند أنصار 
«المادية التاريخية» الذين غلىون العامل الاقتصادي أو على حد تعبیر زمل عامل 
«الجوع» على ساتر العوامل ء 
و رو 

كان من أشد الفلاسفة والمؤرخين اهتماما بالة العلاقة بين الفلسفة وبين 
التاريخ انه سساطة نكر «فلسفه التاري» لان الشلسفة تاریخ والتارىخ قلىغة ء 

بقول : لو حطلنا تعبير «فلسعة التاريخ» جیداً لوجدناه بنطوي على تکرار 
وعدم تلام ء لان التفكير في التارىخ هو في حد ذاته تفلف ؛ ولا بسكن 


الغا اله بالرجوع ا الوقاشم أي اا رخ ء وکت فلفة التا لتارىخ ملىئة 
بالخلط والهورى ٠‏ فف نعضها pS‏ نحد اَن الفرق هو «الشعو شر سنما 


النوتان هي ((حرانة ألفرد» وروما ھی «(العسوم المحرد» أو i‏ 
الجرماني هو «وحدة الفردي والكلي» وفي کتاب آخر فحد أن الشرق هو 


تدر € 


«راللامتا متناهي» والحضارة البو تأنىة 1 لرومانة هي «المتناهي» وألعع_ امسيحي غو 
«التر کیب امو لف من المتناهسي واللامتاهي» وفي کتاب الت قال آن التاريح 
القديم قوم على فكرة «المصر» والعصر المسيحي بقوم م على فكرة اله 
وكذلك تسلك فلسغات التاريخ التي تسشخدہ مقولات مادیة کالارکة !ذد قو 

ان المصر القدبم بقوء م على معنى «الاقتصاد القام على الرق» والعصر الوسيط 
قوم على «الاقتصاد التعد د (الاقطاع)» والعصر الحديث قوم على «الاقتصاد 
الرا سسالي» والعصر المقل سيغوء على «اشتراكة وسائل الاتاج» ٠‏ وكذنك 
شان فلسغات التار و يخ القائبة على المنصرية والاجناس ٠‏ إذ تقسم المجتمعات الى 
أجناس منحطة وأخرى سامة » وتربط ينها وبين الفضائل والردائل ٠٠٠١‏ ونه 
فلسفات في التاريخ تنطلق من فكرة أحوال بدائية ٠‏ تلقاليه » بريه ٠‏ نوع من 
القردوس الارضي الذي فقد : ثم تمر بعد ذلك بجحيم أو مطهر العصور 


التالىة و تسترد ذلك الفردوس الذى E as‏ 


فلسفات في التاريخ ترسم الصراع نن مبدأآین أحدهسا للخير والآخر 
لاان فن ل الخ و الاو تتو الا عن الارفن EE‏ 

ویړی کروتشه ان طابع الاسطورة يسود كل فلسفات التاريخ ويشيع فيا 
لاهوت أو عالم من الجن » فقد قيل آن فلسغة التاريخ كان لها رواج وازدهار في 
البيئة التي هيأتها البروتستنتية والكتاب المقدس با فيه من حلم نبوخد نر 
وتاوس دائال ء٠‏ وتوالى المنالك : مملكة الذهب » مسلكة الفضة : مملكه 
العا ع ون ادد م اة ا ٠‏ 


وری کروتشه في ے ‏ «(فلسمهة الأبعة» اه وات رمزبه والتأول الرمزي ا 
“ 
ا 


في کتاب آخر کاب ییک IE‏ و ردئا ۰ وان بقول أشاء معقو له 
أو غير معقولة ٠‏ 


ت 


اد حتوي على عنصر مثالی » لا مجرد خال شعري ۰ 


الاسطورة والآخر شكل الميتافيزيقا » وكل ميتافيزبقا فيها نصيب من الاسطورة 


E 7 E 


کں قول ہ فيي التاريخ محدود ادن بالحاجة التي تدفع اليه » ولا يمكن 
ا هذه الدائرة دون السقوط في الخواء «ان اجا التاريخي (الذي 
اا ا لؤرخ) هو دائما جواب عن سال تصدره الحياة ابتغاء توليد حياة جديدة 

آما ما سمى بائتاريخية المطلقة › عند کروتشه فتقوم على : : ان الفلسفه 

لست الا فلفة للعقل آو الروح » وان فلسنة العقل لا يمكن آن تکون الا 
تھکیر ا تارىخا أو کتابه للتارخ ٠ء‏ وبلاحظ في تاریخ الفلسفة صراع متفاوت 
ولكنه متواصل تقوم به المعرفة النقدىة أو فة اقل شد ر هين الاولى : 
الاسطورة » الصورة التي تقوم بدور الحقيقة التصورة وبدور تفسير الاشياء 
والاحداث ٠‏ والثانية > هي الميتافيزيقا التي تتولد من الاتمصال عن الاسا 
وحقائتق الوحي » ابتغاء TT‏ 
المستافز قا تفسه ئن اکال من ی ال ا ا[ «يعد» الى ال «عبو» یدل 
على محاولة زائغة للارتفاع من عالم الموضوعات الى عالم الكيانات ٠٠‏ عالم 
خارج التاريخ أو فوق التاريخ ٠‏ 


وفلسفة العقل آو الروح عند كروتشه + تنتح كل المعاني والتصورات | 

بحکم تو استيا على الحباة وعلى أنواقع ومنهحها هو السك ا 
فی ا ي في ادراك العلاقات بين الكليات في داخل الكل الذي تالف منها و فهم 
الوقائم الحزسة برعفها الكاى المتحتق عبناً ء٠‏ 

ن الحكب التاريخى وحدة ين الفردي والكلي » بين الموضوع والمحمول » 
ت الجسى والتور + ولا بوخد کر حققی وع إلا إذا کان 
NLS ROLE AC USES‏ 
موق تاريخ معي ووجد فيه اشكر «» أن الفاغة الحقه حافلة بالحياة الرجدانة 
والاخلاتة ء 
وقد وخ كروتشه للفيب آلتاريخى مبدأ هو مبد؟ المعاصرة بوصفه الاساس 
في كل كتابة حتبتية للتاريخ » ذلك ان الحكم التاريخي في لحظة تولده يبدو 
انه تولد من «اهتماد بالحاضر أو الحباة الخاص» والا لم تولد ٠٠١‏ ولودا 
يبعي رفع التاريخ الى الشعور باحاضر الابدي ء 


Î —‏ سے 


ودمىز کروتشه لسن «التاریخ» و «الاآخبار» فیقول دان التاريخ هو في 
جوعره فعل للفكر ¿ ينما الاخار غلل للارادة ء والار بخ فعل نلک ري فطل 
ل ey‏ 
نري انه و صف مقولي للاحداث ۱ ي آحداتھا الروح الانسانة کی ناض 
و نوصته فعا نظراً فاه فعل «ت راکیب تار بخى» و «الاخار» ل رادة اي 
يجب عليها آلا تحكم أو تصف ء بل فقط عليه ان تسجل + تحفظ ٠٠١‏ أل 
اللاخباري سحل ما يحدث ترتبب زمنشي »› رصد من الخارج فحسب ۾ هدا 


فإن الاخبار لا تنفذ الى الفردة المميزة للوقالع التاريخة ء ان التارخ هو التاريج 


الحی ٤‏ والآاخار ھی التاريخ المت ٤‏ التاريخ هو التاريخ المعاصر غ تتا الإاخا 
فعل للارادة » وكل تاريخ بصير أخبارا إذا لم بعد منكرا فيه ٠‏ ويمكن القول ان 
مذهب كروتشه فى التاريخة بقوم على : 
عدم اعتبار الطيعة عالماً قاتا بذاته ٠‏ 
الطابع الروحي (العظي) للواقع 
تسس الروح (العقل) على انها عملبة : 
مبدوّها الخاص س في العم ۰ 
رفض كل نوع من العلو والبعد التاريخي وتوكيد محاثه الروح ف 
التاريخ.» توكيد الهوبة بين العقل (الروح) وبين التأارخ ٠‏ 


و المعرفة الى معرفة تاريخة ورد الفلسفة الى لحظة منهجه في التأريخء 


بو 


نطو رة دبالكيكية لهأ في ذاتها 


ا۷٣ الغنسفة‎ TON 


غا فة اللفة 


قول مور : «من العرب حقاً ان اللغة قد تطورت وكأنها وضعت صراحة 

بقصد تضليل الفلاسفه » لا أدري لماذا كان علها أن تمعل ذلك » ولکن بدو 
لي آنها قد قد فعلت ذلك في أحوال كثيرة» وبهذا القول يبكون مور قد اتتهى الى 

الاعتراف بفساد المبدأ الذي دعا اليه : وهو استخلاص الحقائق من الله العاديه 
العام » وكذلك د فعل رسل ۰. SU,‏ 
اللغة العادية عن التعبير عن الفكر العلمي لان اللعة تضللنا بالفاظها وتراكيبيا ء 
وتخلط تين اله لنحوي والشكل المنطقي فتظر ا ا اا الد با ر 
منه للفلسفهة » سوی OT TR‏ 
الشكل المنطقي » ولکن رسل لا بدعو الى قیام لع مثالية ‏ كسا فهم منه ‏ 
لانه لا فائدة من اللفة االالبة في الحياة » انما الغرض منها التنيه الى أن 
استنتاج طيعة العالم من طيبعة اللغة سيكو استنتاجاً زاثاً بقوم على فقاثض 
منطقية في اللعة ء آما في موضوع العلاقات القائسة بين الالفاظ والوقائع فان 

رسلل يسم الفلاسفة الى ثلاث فئات : بضع في الاولى الفلاسفة الدين ستنتحون 
خواص العالم ممن خواص اللفهة وا > آفلاطون » سبينوزا» هیجل > 
برادلي ١ء٠)‏ وفي الففة الثانة الفلاسفة الذين شولون بوجود معرفة لا بسكن 
التصبير عنيا بالفاظ ولكنهم بستخدمون الالفاظ ليخبروا عن ماهية هذه المعرفة 
ET‏ »> فتحنشتین » هيحل › برادلی )٠۰۰‏ آما النئة الثالثة فسحشر فیا 
الفلاسفة الذين يجزمون أن المعرفة هي مجرد معرفة بألفاظ ٠‏ ويرى أن 
الفئه الاولى هم وحدهم الجديرون بالاعتبار » آي اننا نستطيع ا بعض 
خواص العام من خواص اللغة سوى ان الخالسن استنتجوا خطاً » حقاگق عن 
العالم من حقاثق لعْه غير سليمة ء 


e TOA 


ولكن الحققه اتا لا نستطيع معرفه الشكل المنطقي لابه قضية ما . 
ندرك معناها »> ولا معنى الحديث عن استنتاج تركب الوقالع من تر ليب الع 
السليمة أو من الشكل المنطقي ٠‏ 

31 CAN ٠ 


َا فح تین › شیری اک سرا مسن اسسا نل لغنسفيهة ھی ماک زه 
ظاهرةً وبين الشكل الواقعي (ضأان تمييز رسل بين الشكل المنطقي والشكل 
اللحوي) فكثيرآً ما يحدث فضي اللغة اليومية آن تعر الكلمه نضها بطر قتي 
الممنى المقصود منها مما بخللنا ويجعلنا نعتقد انها لا تزال تدل على ذلك المحنىء 
کہا ان الخلط ب ن التصو رات الحقيقية والتصورات الشكلية ظل مصدرا لخشر 
من الإا وي رات فان فتحنشتين قول : حین أتحدث عن اللعة بجحب آن 
استخدم الله البوميهء وبصر على انه ليس ي“ ن حق الفلغة أن تدا ي 


مختلقتین وان عض التعاير تستخدم فی الحمسل او ۰ دون آن لدل على 


الاستعمال الجاري للعه لانها لا تستطيع أن تضع يدها على الاساس في داك 
الاستصمال ء لهذا لا مجال س برآيه ‏ للحدث عن «لغات مثالية» لأنها محرد 
لعات صناعبة » واللعات الصناعة آوهام أو مواضعات عديمة القيمة فيا تسل 
بإيضاح اللىة اليومية ولا يسكنأن تقوم مقامها والنتیجة أن دعاوی کل من مور 
ورسل وفتجنشتين تنهي في الواقع الى الرجوع الى اللعْة العادية بصرف النظر 
عن العموض والاشتراك ی ای ا ا ی اا ود ال ن وای 
لانو ألم فغوا الى تايل تق ملين التراكب اللقة رة انناف 
أو عدم انطباقها على مدلولاتها النطقية ٠‏ شم التمبير ma‏ المسليات 
برموز » ولكن فتجنشتين الذي هتم كثيرا ب بتفسير المعنى يلاحظ أن معنى الكل 
بصفته شيا تعبر عنه آو تشبراليه أو ترم اليه لا كفي > لاله ان صح بالنسبة 
الى الكلمات مثل : قلم ۾ کتاب ٠‏ فرس » نظارة » فهو ل ات ت 

«ائنان» ۽ «لهذام » «لا» > «لے ن الخ ٠‏ ومن الخلا أن SLi‏ :ما معنی هده 
الكلمات الاخبرة ١‏ وانا الال الذي بنبغى علينا أن نضعه هو : كيف 
تتکمل هذه الكلمات ء اما لقال أو ما شير أو يرمز اليه فهو نوع من 
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المعانسي » أو طريقة من الطرق التي بها تتعمز الكلمات ومن هنا اتنهى 
فتجنستين الى أن المنى ليس شيا وراء سلوكنا اللوي بل هو عملية سلوك 
لعوي > وإذن فالمعنى هو الاستعمال ٠‏ 

فاستعمال الكلمات توقف على آشکال الحباة E‏ من الاستعمالات بقدر 
ما هنالك من أشكال للسلوك فى الحياة «صندوق آدوات : فه مطرقة » وکماشه» 
ولا م و راودو فر وار e‏ وقلاووظ ت ووطا 
الکلمات تختلف كما تختلف وظاتف هذه الادولت» ء 

كما أن المناطقه و قسموا الجملة الى ثلاثة آنواع : رر » واستفهام »> وآمر ٤‏ 
وقالوا ان التقرير هو الاصل لان كلا النو عين الآخرين يمكن أن برد اليه ٠‏ 
والاعتراض هو : ان الانسان تعس الاستفهام حين يريد أن بستعلم » والامر 
لطلب تنفد کی واد ی رمات غ لاا کل نرم شيا م و 
بذاقه لا بمكن تحويله الى الآخر ء 

طور «فلاسفة اكسفورد» ظرية نتجنشتين في انى في ندوة جممت 
أعمالها تحت اسم «الفلسفة التحليلة» ذارزت کل بحو ها N‏ أده تحلیل اللعة» 
ويبدو انهم لم بستخدموا التحليل اللوي من أجل مسائل الفلسفة فقط »> بل 
اهتمو! باللغة بما هى لعة لهذا كانوا آكثر ميلا الى التمييزات اللعوبة أكثر من 
بقية الفلاسنة ٠‏ وكانوا يرون ان اللات الطبيعية التي اعتاد الفلاسفة أن 
يدمغوها بالعجز عن التعيير عن الفكر > انما تحتوي على ثروة من التصورات 
والتميزات بالغة الدقة ٠‏ وتوؤدي وظائف بعجز اا ت چ و ادراکها . 
لتقد تطورت تلك اللعات على طريق اشباع حاجات من ستخدمو نها وهم لا 
تسكوا منها الا بالتصورات المسدة وهذه اللعات دققة أو غامضة حيشما 
تدعو الحاحة الى الدقة أو الغموض » وان هولاء الدين E‏ هذه اللغاتث 


سبطرون سيطرة ضسبه على تلك التصورات والتدقيقات » التي سی الملاسفهة 


ا ۾ هارت : واستروسن ¢ وهمشر ؛ 


اليما تسبطها وفهها فهباً طحي يتحاوز مأ تنطوي عليه من ثروة حقيقبه 
مدفو نه »> تلك الثروة التي تأمل مدرسة اكسغورد آل تكتشفها وتلقي الضوء 
على تسیزاتها ٠‏ 


ونتهى فلاسفة اكسفورد الى ألاشأدة باللة ١ل‏ لعتادة والزعہ أن معا ني 
کلاتھا لا وما غموض حاحه الناس العادين الى الغلاسغة لیحددو! لہ 
معاتى الكلمات بدقة . ولا اناس لدعوى الفلسنة انها صأحبة الح ني تحديد 
الاستعسال الصحيح للكلسات ء وإذا قل ان ثمة اخطاء اللعة » ارجم 


خر اللا كى :الخ بي الافغال الف لمر ران الها رة ب 

وقد قیل أ ا فة اق ورد لے باتو ا بجدید في تعلیلاته الفلسغية بل 
شلوا خطلة :الى الورك قاتا الى لام٠‏ 
السليوية : 

وهى اتحاه أقرب الى الدراسات اللعو به منه الى الدراسات الفلسفة › 
برجم الفضل في استخدام معنی السة في الدراسات اللانة الى عالم اللعو أت 
ال وبسری فرديناند دي سوسبور ۰ — (AI‏ الذي قال : ان اللعة نظام 
لا عورف غر الا به + ودر النظر ر الى اللغة بصفتها مرد جيم 
بين الصوت والتصور لان ذلك من شانه أن بعزل اللفظ عن النظاء الذى وولف 
اللفظ جز منه . 

کان سوسيور بستخدم كلمة «نظام» بدلا من كلمة «بنية» التي بستخدمها 
البنبويون الوم » بمعنى أن كل لعة تولف نظام متماسكاآ محكما ٠‏ لا يمكن فه 
عرزل الو قائ ع الظواهر ء الأ أن الشوبة سعناها الحالي » انما نشأآت على 
ساس بحث قدمه لعو بون روس الى الموّتمر الدولى الأول لعلماء اللسان فى 

تمر لاهای بهولندا سنه ۱۹۸۲۳ (ره اتود سء کا رشیفسکی » 

ن« تروبتسكوي) الذين بدأوا نشاطيم بيان أعلنوه فى المؤتمر الأول لعلاء 
اللسان السلاف ي 2 اغ فی العام التالي نخسن لاول مرة کل Structure‏ 
سمعتاها امستخدم الوم ۾ ودعا الى اسستخدام منهج سن من اكتشاف 
به اللغوبه وتطورها . وهكدا سبي معني البنة عم الترابط الى 
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أجزاء اللعة الواحدة » سواء فى تركب الاصوات آو تركب الجمل » وأصبح 
النظاد السوتى کا عضوا أعشضازه العناصر الت وښته ا لقوانين 
بدلا من المجسوع الآلي للعناصر الصوتية النعزلة » مع التأكيد على وجود 
ارتباطات لعوبه مشتركة بين عدة لعات واتفمراد يعض الارتباطات اللغومة عة 
واحدة أو مجموعة لغوبة من بين سائر المجاميع ٠‏ ۰ 
وأصح هدف البنيه ويه الواضح هو النظر الى اللغه بصفتها نظاما عضوها 
والكشف عن هذا النظام » ومن هنا جاءت الاهسة البالغة لفكرة البنية في علم 
اللان وقد جاء في معجم لالاند أن مصطلح «بنية» ددل على ٤‏ «کل ملف 
ن عتاصر صوتمة متضامنة مقابل مجرد الجمع بين عتاصر بحبث توقف کل 
ر على الباقي ولا مكن آن کون ما هو الا في وبواسطه علاقته مع الباقیي» 
کا ف يبر الى المشابهة بين ظربة الجشتالت في علم التفس وين فكرة البنية في 
علم اللسان » حبث تقوم نظرهة الحشتالت على النظر 1 لى الظواهر › لا على انها 
مجموع العناصر التي يراد عزليا وتحليلها » بل على انها مجاميع مترابطة تولف 
وحدات ل و ب تضامن باطن ولها قوانين خاصة وينتج عن هذا 
آن وضم کل عنصر بتوقف على بنية المجموع المترابط والقوانين الذي تحكمه ء 
وتؤكد النرعة النبوهة سبطرة النظام على العناصر وتسعى الى استخلاص 
النظام من خلال العلاقات القائسة بين المناصر في السلسلة المنطوقة والنماذج 
الشكلبة من جية وين الطابع العضوي للتغيرات التي تخضم لها اللغة ء 
الرحودنة : 
تعنى الو حوده باللغة وصلتها بفهم العالم بل ری فےھا إفصاحاً ع. ن فهم العالم 
فالانان سم SS‏ وجوده ۰ فهو لا 
يسم لان له انين بل ن له اڏتيسن انه من حبث وحوده سم * فهو سامع 
دوحردد > والسماع والاصغاء والسكون ت امکانات وحو دة تنسب الى الانسان 
E‏ و ساکتاءفالحح SS‏ 


الذدوات الوحوده ۰ نحیث تكون العلاقه سن المتحدن علاقه اتکاف متبادل ا 
بلبث أن يتحول من كشف للاشياء الى كشف للتعبير عن الاشياء : وتلك هي له 
الحديث » فالمتحدث والسأمع بر کزان على فهم الله أكثر من التركيز على كشف 
الاشاء المعر عنه اللغة وهكذا تنتعي اللعه أل لى موضوع اللغه بدلا من الكشف 

عن الموجود ء فتنشا الظاهرة التي سيا هيدجر بالثرثرة ٠‏ والكلام الفارغ 
الضحل > والاشاعة ء٠٠‏ وتحول اللغه من وسلة الى غابه > وبناظر الثرثرة 
الكلامية ثرثرة كتابية تحول الكتابة من رموز للابضاح الى لعب بالرموز تفسها ٠‏ 


وكلاهما يودي الى وه ادراك شيء دون النفوذ الى شىء مما بقف عائقا 
دوق ادرال لاا غا و ن اا ا و ف د ایر 
الانساني ٠ ٠‏ ۰ 

لهذا قال : كان القول غي البداءة اداة فھہ ثم صار آداة لسم لسوء الفهم ۾ گان 
ا 0 ا متاصل . 
صارت اللغة هى التى تعطى الوجود للاشياء + تجعل الاشباء الفابة حاضرة » 
ا 

وآصبح القول ى عند هيدجر _ هو الافصاح عما هو ممكن الفهم ء ولهذا 
بقوم فيي ساس الابضاح والاغصاح » والعنى هو ما صح عنه فى الابضاح »› 
وهذ! انى يصح عنه على حو أكثر أصالة في القول ء وما هو مركب بواسطة 
افصاح القول » تسمه مجموع المعنى » الذي بسكن أن بصاغ في كشرة من 
المعاني ا والوجود ‏ في بے الغالتے »> بو صفه مفهوماً على نحو الشعور 
بالموقف »> عبر عن تفه بالقول ء ومجموع المعانى لبأ هو مفهو م فضى الى 
القول ء فالمعاني تتحول الى كلمات ء (هيدجر : الوجود والزمان ص١١۱)‏ ء 

والقول ایضاح ذو معنی للت ر کیب القاسل للفهم » الخاص الو حود في س 
العالم ۾ هذا الوجود ‏ في العالم الذي لا بنفصن عنه الوحود ‏ 
الغير » وهو بتحقق عيناً دالا في الوجود ‏ مع الاهتساء المشترك . 


٤ .. ° . 7‏ 
الوجود ‏ مع هو قول » مسن حیث انه بوافق » أو رقص ١ا‏ 
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و هذا 
شه » آو اقش ۽ آو تلدخل » ومن حبث انه شهد » 
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واتفتاح الآنية (= الوجود الانساني) تم بعضه بالقول » ولهذا فإن القول 
من مقومات وجود الآنبه ء والسمع والسكوت هما من ممكتات القول ء وهذه 
الظواهر تمكن وحدها من توفير ابضاح كامل للدور الذي بقوم به القول من 
أجل وجودهة الوجود ء أن الاآثبة تعبر عن نفسها بالقول » وما تعر عنه هو 
وجودها خارج تفسها أو بالاحرى حالة عينية لشعورها بالموقف ء «في اللغة : 
اللآنبة والشعور بالموقف شحصان عن ذاتهما بو اسطه لهحه القول › وتنعمه » 
ونظمه » وبواسطة طربقة الكلام ء وتبليغ الامكانبات الوجوده للشعور بالموقف» 
أعنى انكشاف الوجود يمكن أن يكون العاية الخالحة بالقول الشعري» . 

والمحاولات التى بذلت من أحل ادراك «حققة اللعة» اتحمت الى هذه اللحظة 
أو لك هن هذه اللحطات ٠‏ وعدا فت اة لي في رة اله 
أو «الشكل الرمزي» » أو «التبليغ المفصح» » أو «تجلي الحياة التي عيشت» › 
آو «شة الحباة» ء 

وتضح دور الكااد في الفهم الوجودي للعالم إذا ما حللنا ظاهرة : السمم 
فليس من قيل الصدفة أن تقول اننا «لم تفھم» حینما «لم نسمم»جیدا . 
فالسمع جزء مقوم للكلام وكما ان الانبعاث اللغوي للاصوات يتسس في الكلام ء 
كذلك الادراك السمعي يتسس في السمع ء ان السمع هو الانفتاح الوجودي 
للآنبة فى مواجهمة الغير » من حث ان الآنية فى مواجهة شعورها بالوجود 
اللبلوك لها : ان هذا هو سمح الصو ت الحبيب لحبيب الذي تحمله کل آنية في داخلهاء 
ان الانة تسمع لانها تفهم ء والآة - و وجودا - في العالم د مع 
افير س شه > هي تتنه لكل ما بوجد معها ولنفها ء والذين بوجدون معا 
خاشڪرن عا لقاتيرن هذا الاساة ددا ا الاتباهى 4 الذي يسس 
الوحود ‏ مع ب أالعر تدى على وفق الاحواز ى المسكنة للطاعة «للسمم» »> 


للسو اة آه و على وفق الاحوال العدولة لرفض الاستماع للمعارضهة 4 للتحدى ¢ 


. 2 ا a a‏ -. ر 2 : a‏ و 
من بهم يستطبع أل يصعي ومن بصمت يسهم في الفهم » فهو سهم في 


مزدد من الهم آكثر من ذلك الذي لاتعوزه الكلمات ء القول الحق هو الذي 
ن ن الف الى 

ر ا لمعاني بصفته نظر ده في المعنى ٠‏ تسس في انطو لوحا الآننة و تساءل 
هدحر عن المعنى الانطو لوجي لنمو لغة ما وانحلالها «ان ع اللسات موحود »› 
لکن وجود الموجود الدي تخذه علم اللسان موضوعا ل ظل غامضاً ٠»‏ 
وليس من قييل الصدفة آن كل المعاني تتتسب غالبا الى العالم وتفرضها قابلية 
العالم لاعطاء معنى » ونبغى على التأمل الفلسفي آن تخلى عن «قلسفة اللغة» 
ابتغاء أن برجم الى «الاشياء تصسها » ليسالها ويتهياً له آن ينمي جملة مسائل 
وتصورات واضحة» ء٠‏ 

ان تعسق بافراط باشتقاق الكلمات وكانه بريد استخلاص الفكرة من 
الاشتقاق 

اکان ی ی المادة معرقة مخف الماتي التي مرت کا اة ل 
توالی الازمنة. وتماوت الساقات »¿ ولكن هيدجر برى أن تاریخ معاتي كلبة ما 
هد تاریخ الوحود > ذلك ان کل تحعلسل للاشتقاق قود الى الول في حضرة 
الو اة الكلمة تكشف من خلال هذا التار رىخ الاشتقاقي ‏ عن سىلسلة 
من التحولات ءء ان تاريخ الكلمات هو تفسه تاريخ الوجود » وعليه > يكون 
الاشتقاق طرتاً وحبدة للانطولوجبا بوصفها اعادة بناء لتاريخ الوجود ء ومع 
ذلك فان كل تفكبر سعى لشسول تار بخ الوحود لا بم في النهانة »> غير تاریخ 
الموجود فى كلبته وشموليته ۰ 

واللغة فى آصلما ليست علامات » بل اشارات » آي انها تشیر »› بان تكشف 
عن شىء موز ++ واللعة لبسنت آذاة تحت التص رف » بل هى الحادث الذى 
فی کد ال ان ۇۆ؛ 


آما بالنسه لحلات المنطق واللفة › فسن تلخصس انلر بات الختلمه المتعلقة 


ده اللات سا یی 


ان اللغة وإن كانت أداة للفكر فإنما لا تخضم دانماً لسبادله بل تكسرها عن 
ا 


واع وأحيائا تكسرها عن عمد » كما أن كل المحاولات العديدة لايجاد 
تبر قلي I‏ شل في تمقيل الف د لا بد من E‏ ئ واسع للمنقول 
الجماعي غير الواعي » الى جانب القياس المقلي والتطبق المنطتي » والتفرقة بين 
اللغة ا واللغة العلمية » فالاولى طبيعية وبالتالي تستعصي على الدخول في 
لتوب الستلية الدقيقة ء بيا اللغة العلمية » صنعية ([مصتوعة) طترم بالمبادىء 
المنطقة ۰ وإِدا کان لا أن ز ننشىء لعة مثاله فلا بد من توافر اد : الواحد 
هو مبدأً التواطو أي العلاقة ay‏ الققب 
الذي شفترض وجود اشتقاق للشكل مقابل كل اشتقاق للمعنى » فعلى هذين 
المبدآين جرت محاولات عدبدة لانشاء لغْة دولية على ثحو ما نحده عند لالاند 
في معجمه الفلسفي مسن وجود حدر دولي لکل مصطلح وان كانت 
تك المحاء ولات ٤‏ حتی آم تخر عن اطار الاحلام الجميلة ء لان ا 
فعله ‏ على ما يبدو حتى الآن » هو تطبيق هذه الفكرة على كل لنة بالقدر 
الذي ۹ بسي» الى دوح هذه اللغة ولا بكب عليه تطورها ولا ساعد ثرا 
بين اللغة القائمة على الاستعمال والتقليد والمنقول الاجتماعى والشواذ الكثيرة 
وبين اللغة. القائمة على إحكام المنطق الدقق : 
ان قيمة كل لغ تنجلى في قدرتها على التعبير المحكم الدقيق عن المعافي 
والافكار » وليس قي كثرة 7 واضدادها ولا فى تأبيها على القو اعد 
الحكمة الثاتة .» 
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نظربة الو جود ونظربة المعرفة 


الفصل الاول : نظرية الوجود ٠‏ 
الفصل الثاني : نظرنة المعرفه ء 


E a EE 


$ e 
اتصزالادل‎ 
 دوجولا انظرية‎ 
الوحودء‎ 
فكرة الوجود في الفلسفات القديمة ء‎ 
. + فكرة الوجود في الفلسفة العربية وفلسفة القرون الوسطى‎ 
فكرة الوجود قي الفكر الحدث والمعاصر ء.‎ _ 


— ۲۹ 


نظريةالوجود 


الوحود : یکل العالم الذي تعبش فه محمو عه هاگلة من الاشساء والظواعر 
والعملىبات ذات الخواص المتباضة وول سال تادر الى الذهن » هو هل 
الوجود مستقل عن وسائلنا المعرفية كالحواس والعقل والشعور ٠۰۰‏ ؟ أم ان 
وحوده توقف علبها وتحدد طبقا لها ؟ وفى ضوء الاجابة على هذا السرّال تتحدد 
ا ا ق ي ل 

اذا کان الوحود قاثماآً بذاته وموجودا وجودا موضوعا بمعزل عن أدواتنا 
ال و لوحود کون هو الأول وتكون معرفتنا به تالبة »> ولكن كف 
نعرف عندگذ ‏ انه كذلك ؟ آما اذا کان الوجود لا شكفف الآ من خلال 
المعرفه ويخاصهة مسن خلال معرفتا و الوعي هو الاول وبكون 


الوحود تالا » 
لل ذز E e‏ منطقه 


الا ان بكون الوجود أولا ولتتعرف على فكرة الوجود وئؤجل النظر في فكرة 
الوعي أو نظر به المعرفهة ٠‏ 


فكرة الوجود في الفقسغات القديمة : 


تتصل فكرة الوجود بأافكار أخرى كثيرة متجاورة ومتمايزة ومختلطة أحيا ا 
متل : التغير أو الصيرورة والحركة ء والواقع والديمومة والخلود والخلاء والملاء 
والعدم والمكان والزمان والادة والوجدان والجوهر والمدرك و ءءء الخ وکان 
التاول عن الوجود أو عن سر الوجود أول ما جذب اهتمام الفلاسفة بل اهتمام 


— ۷. 


الاتسان بعامه منذ بدا يعي وجوده »> وان لم تكن مسالة الوجود في الفكر 
الشرقي القديم والفكر اليو اني بدايته موحودة بالمعنى الذي ورد في تعر يفا تأر سطو 
بل بالمعنی النحصر فقي نطاق العالم الادي أو الطبيعي » وكانت مسالة الوحود 
تطوي على فكرة کال المالم وکرويته وسکونه وأزليتة- وء الخ مقابل خكرة 

لتغبر أو الحركة آو الصيرورة ا العدم أو الخلاء ءءء وهكذا وجست في آثار. 
لر الايلية حيث كان الاحساس بالوجود وة لانه يتمشل في كل شيء ويملا 
کل شيء » ولا يخرج عنه شيء وهو کل » آزلي » کامل ج ولك امس ¢ 
ساکن > لا غير ء لا بصير أفضل أو أسواً وهو الوحيد الذي ندرکه العقل 
ولا يدر ك شيا خارجا عنه لانه لا بوجد شيء خارجا عنه وبقي الوجود مطلقاً 
مع بارمت منيدس وأكد تلميذه زينون أن الحقيقي هو ما لا يتغير وهو الجوهر 
أو الماهية الثابتة وقد لعبت هذه الفكرة الدور الرئيس فى كل الفلسفات الكبرى 
بده من الفلسفات القديمة واتتهاء بالفلفات المحاصرة الى أن جاء «هيراقليط» 
الذي أكد التغير والصيرورة والحركة تاكيدا مطلقا » فنحن لا نستحم في النمر 
مرتین » وکان الاحساس بالتغیر عنده شديدا بل مضخما » فلم بعترف الا بالتغير 
الحض وما يشير اليه من عدم وفراغ > وأرقت فكرة التغير-وجدان الانسان 
قدي مثلما تؤرقه اليوم فكرة القلق والياس والموت واللامعقول في الوجودية 
المعاصرة ء ومن هنا تصبح الحجج الغريبة التي دافع بها زنوت عن استاذه 
ری ي ا و ی ی ر ل ف 
التي آبدع السفسطاثيون في تقليدها وأئبتشو | جدارة فاثقة وقد اتيثقت عنها 
مشكلة جدددة معاندة شسلت الرياضيين والفلاسفة على حد سواء وهي مشكلة 
«اللاتناهي» وهل اللامتناهي موحود فعلاً ؟ 

وضع زنون سس ں حاب التکامل والتفاضل اک ف خسسة وعشرن 
مر تمتا بالاغداد الو ستول ال ۲ لمتناهي في الصعر » وفي القرن الماضى | تحت 
الرياضيات باتجاه اللامتناهي في الكبر في نظرية الجاع مح «جورج كاتررة 
وحاولت الرباضات الحدشة البرهنة على آن وحود الأعداد اللامتا متناهية في الكبر 
هو وجود حقيقي في العلم ٠‏ 


۷١ —‏ س 


آما الفلاسفة ء فحاأولوا التغلب على فكره اللامتناهي وقد بدآت هده 
الحاولات مع أرسع الذي ميز بين «الموجود بالقوة» و «الموجود بالفعل» 
فالموجود بالقوة هو مجرد امكان في حين ان الموجود بالفعل هو الحاصل فعلا 
أو المتحقق ٠‏ وإذ نمه ذلك . فاننا تمه زيف حجة زينوت من وجهة ظر أرسطو 
على النحو التالي ۰ ) 

تقول حجة زيننون : ان آخيل وهم أسرع عداء في اثينا » لا بستطيع أن 
ملح بسلحغفاة تتقدمه بخطوأت » لان عليه أن قط نصف المسافه ينهما ء وقبن 
ذلك عليه أن بقطع نصف النصف ١‏ وقبلي نصف نصف النصف وهكدا يتراجم 
اسيم الى ما لا نهاة فلا يعادر آخلل مكانه. وتبطل الحركه » ولا قى غير 
الثبات » غير الوجود الثابت الساكن كسا بقول بارمنيدس استاذ زينوك ٠‏ 


وإذا فهمتا فكرة الموجود بالقوة والموجود بالفعل » نكشفة زف ححة 
زيتون » فالمسافة التي بقطعها آخيل لها اعتباران : الأول » انها موجودة بالفعل : 
ومادامت موجودة بالفعل فهي محدودة ومحصورة آي انها منتهية وبهذا الاعتبار 
فإن آخيل بقطعها حتا وتسقط حجة زينون لان كل ما هو موجود بالفعل متته 
حتا ع نة ادد و الاد هة کد ما هو مو جود الفعا ل ء٠‏ أما قي الاعتبار 
الآخر » فهو قول المسافة التي بقطعها آخيل الانقسام الى ما لا بنتمي من 
الانقسامات » ولكن آخيل لا بقطع عملا ما هو منقسم بالقوة وأنما بقطع ما هو 
متته بالفعل »والزيف غي حجهة زينون هو الخلط بين الأعتبارين » النقسم بالقوة 
والتى لقنل + هكا قن فى ية السسيم الدى منطلق من قوسه حبث تقول 
الححة : ان السهم لا ترك ي لات ارك ل مرك الان لني خد دشعله 
لاه بشغله آي لانه موجود فه ې کا اته له ا 
بعد » حبث اته غير موجود فه > وعلبه فالحركة اطلة وهكذا ءءء 

ويمكن الرد على زيون أيضاآً بأنه خلط بين المسافة والحركة : على آساس 
آن المساقة تقبل الانقسام الى مأ لا نهابة ٠‏ و آخيل ليست مسافة لامتتاهة 
اللانفسام داخلباآً وانسا هی حركة تعبسر وتتقدم بخطوات آو «طفرات» کل طفرة 
ما وس غ فة و ا لا تشیم کل وحدة منها الى أجزاء نجرا الى 


ےہ ۲۷ س 


ما لا نهاية » فاننا في الواقع نبطل الحركة ولا نقوم بتقسيمها وانما نقسم 
المسافة أو المكان الذي تحن“ فه الحركة فقط ء وعندد تکون قد قمنا بتآلیف 
حركة من آجزاء غير متحركة اطلاقا » وذلك كما تم تاليف حركة القلم 
السينمائي من صور غير متحركة وهذا سبب الزيف في حجة زينون ء 

أما «سقراط» فقد بحث التفكير الفلسفي من ى التاحبة الاخلاقة واهتم 
ناثبات يعض الحقائق الاخلاقة سماها معاني أو ماهيات «كالحق والخير والحمال 
والفضسلة > فاختفى الوجود عنده ‏ بصفته موضوعاً قاگماً بذاته › ولم عد 
غي وسعتا بالتالي آن نبحث في صفاته ومحمولاته ۾ کكالسكون آو الحركة آو 
سواهما a‏ الحمولات » كالفضيلة والحق الخير » هي 
الوحود الحقيقي لهذا نقول :ان الوجود السقراطي مرتبط بالمعاني وال اهيات ء 

أما «آفلاطون» فقد تشثل الاتجاهات التي سبتته في موضوع الوحود فأخذ 
عن بارمنيدس فكرة الوجود الثات الساكن وعن هبراقلىط فكرة التغبر والحركة 
وعن سقراط فكرة المعاني آو الاهبات وهكذا أصحت الل آي الماهبات التي 
لا بطالها التغير (هيراقليط) هي الحقاء؟ ق وأصبح الوجود الثابت الازلي 
(بارمنیدس) هو عالم ا مل عند أفلاطون وقي التغير وقفاً على عالم الحس وحدهء 
ولكن افلاطون أوجد معنى آخر للوجود بصفته رابطة أو علاقة تفسر امكان 
مشاركة المحسوسات المتغيرة للمثل الثاتة » وكان ذلك ردا على الميعارين تلامذة 
سقراط الذين أنكروا الحكم آي آتكروا الفعل العقلي الذي !» نص بدوته آن 
تفکر أو آن نتحدث لاننا عند ذلك › لا نستطیع آن تثبت آو آن تنفي شيئاً > قال 
آفلاطون : إذا كانت المل تتشارك وتختلط غيما بينها فان آمراً ببقى بلا حل" 
لنأخذ الحكم التالي :سقراط انسان ء فان كان سقراط مشاركا أو حاصلا على 
كل الانسانية فماذا قى لغيره من الانسانة ؟ »> وان كان حاصلا على يعض 
الانسانية قكيف بوصف بمثال الانسانية كلها ؟ وبهذا يكون آفلاطون قد أثار 
اعتراضاآ على نظريته في المشاركة بشبه الاعتراض الميغاري في الحكم كما آشار 
الى صعوبات المشاركة التي تشير الى اتفصال الاشياء كما عند الميغارين » 
ولكنه لہ بعدل عن تظر ته وترك الامر معلقا عند ذلك الحد ء 


١۸٧م القلسغة‎ ARA 


أما «أرسطو» الذى جعل الوجود موضوعاً للفلسفة الاولى > فإنه لم بحن 
بقصد الوجود المادي الاك ن بل قصد «الوجود يما هو موجود» آي ى الذي سن 
کا ما في الخار رج أو في الدهن ء فيقال أو حل على کل الموجودات باطلاق . 
وهكذا بصبح الوحود أعب ا ا عاني في الذهن قاساً ا الى أية فكرة أخرى ٠‏ و بصسح 


ب - ت 
ا آي جنس کل ما عداه من آحنأاس ی ویصبح آول وآو ضح المحاني 


الي تخطر للده. ن٬ٳذ‏ لا شيء ء يخطر للدهن الا وتكون موجودا على صورة ما 
حتى العدم لا يتصوره الذهن الا عن طريق الوجود »كما أئه ما من شيء خارج 
الا ونوصف االوجحود ۽ ولان الوحود هو آول وعم وأو ضح المعاني 
ولانه لا شيء يقوم مقام الجنس بالنسبة اليه ولا توجد فكرة يمكن بوساطتها 
آل ف الوخوة قان لووول ر هة والالان وره ورا هافر 
دونسا وساطة لانه لا يمكنه أصلا أن غفل عنه : إن الوجود لا عرف ولكن 
ما ا ی او ی وتحديد المدلولات التى تنضوي تحته وقد 
وص أرسطو تلك الانحاء بأنها «لواحق الوجود لذاته أو مبادته» کالحوهر 
والعرض والملة والمعلول والواحد والكشر والقوة والمعل والموافق والمخالف 
والواحب والممكن ء٠٠‏ وعندما نقوم تحليل الوجود با هو موجود جد انه 
لا بد أن بكون أحد هذه اللواحق التى حى أجراء تلحقه لناته ولا يمر “ف الا 
بها فالوجود حین يقال على شيء فإنه إما أن يكون جوهرآً أو عرضاً » مكنا آو 
ا ا ذلك من الاجناس العشرة العليا التي أطلق عليا اسم 
«١‏ المعولات» (آي ما يقال على ع آولهاأ الحوهر ٠‏ 2 الاعراض 
وهي تسعة : اك والكيف والاين والمتى والفعل والاتمعال والوضع والاضا 
(آو النسية) واللك ٠‏ والحواهر أحق المققولات بأسم الوحود في حين کون 
وجود الاعراض تاأبعاً للحواهر لانها أحوال لتلك الجوأهر فالجوهر هو «مايتقوم 
یذاته» مثل فرس ٠‏ ما الاعراض فانها تقوم تعبرها مل آیض الذى توقف 
وجوده على الفرس الدي هو موضوع الحكم ۰ ولكن طالما أن الف 3 
يكون الا موضوعاً للحكم فكيف إذن بسكن اعتباره من المقولات وهي أجناس 
المحسولات ؟ 


سیز إرسطو بين جواهر أولى ومثالها الافراد وجواهر ثوان وهي آنواع وآجناس 
الافراد > وكلها كليات (ماهيات) وهي المحسولات المعبرة تماما عن حقيقه 
الحواهر الاولى آي عن ضورها المتلبسة بالمادة في الخارج ء فتنزع منها تلك 
السو ر التحردد العقلي لتصبح ماهات معقوله وها تعر "ف الجواهر الاولى و لهذا 
سکن أن تحن الماهيات محلها كموضوعات للاحکام کما هی محمولات ۰ آي اذا 
کان الوجود بصفته جوهرآ » بحل على الاشياء فالمقصود به عند أرسطو ‏ 
حوهر ثان فقط ١ءء‏ 

وإذا تاءلنا : اما اسىق في معرفتتنا الحواهر آم الاعراض نحد آن 
أرسطو قول : إننا لا نعرف الحواهر مباشرة ء لاننا لأ قدرك مباشرة. الا العرض 
الذي تلبس به الجوهر ومن هذا نتنبط وجود الجوهر الذي تقوم به 
الاعراض المدركة بالحس ء 

والتبحة : ان هذا التسيز العريق في الفلسغة انما هو عبارة عن تمييز منطقي 
ليان الاولوية والاصالة في موضوع القضية ١‏ مقابل الثانوية والتبعية التي 
تتحدث عنها المنحسولات ء ولكن هذه الاولوية (بمعنى البق) ليست زمأنبة > 
الحواهر والاعراض متلازمة دوماً زمااً ومكانا » كما آنه تسيز معرفي » إذ لار 
أن تکون في کل تفکىر ۽ حقا لق أساسية (جواهر وماهبات) رکز حولها الحدث 
وآخریى آفکار انو ده کالاعراض »> فسدون هذا التمن ز لا تكون تمه معرفه آو حتى 
ادعاء معرفة « وهو كذلك تسبز متافيز قى نقصد منه ان أن لفظة الوحود 
لا تطلق على المقولات العقر بالتساوي ا وجود الحوهر كوحجود الكرض 
م انهما من آنواع الوحجود وهذا معنی قول آرسطو إن الوجوديطلق علبها 
«بالاتفاق لا «بالمساواة» ولا بد أخيرا من الاشارة الى ما تصل تقسيم 2 
الك ا راطو الى جوهر وعرضر وهو امير بن المادة والصورة » 
تصل به تمييز آخر » بين الوجود العيني الخارجي (كوجود الجواهر کک 
N E E a N NO RL ANE‏ 
من الصور النوعية الموجودة في الخارج متحدة بالادة ء (الماهيات الكلية) ء 

وإذن > ققد آيرز أرطو آولوىة فكرة الوجود وعمومتها فى الذ 


ت اج 


وواقعيتها في الخارج ٠‏ شم أكد الوجود كمحمول يقال على الاشياء على آنحاء 
مختلفة حصرها في عشر مقولات مع الاشارة الى أن الجوهر أحق بالوجود من 
as‏ الموجود الرد وآبرزه كجوهر ولكنه لم بهت بخصوصية 
وحود المفرو مكتفاً بالجانب العام الذي تشترك فيه الافراد آي الماهية أو الصورة 
أو النوع » ولا شك أن لمذه التمييزات قيمتها العميقة | لو لا أنها عملت على 
ا و وبعثرتەبصورة آثارت مشاکل كانت موضوعات لافلسغات اللاحقهء. 


فكرة الوحود في الفلسغة العربية وفلسغفة القرون الوسطى : 
فی الفلسفة العريبة : فمنذ تال إيكندى بنهائية المادة والحركة والزمان » 
كانت تعابيره تقترن بكلمة «بالفعن» مما يوحي بانه لا يقؤل باستحالة لا نهائية 
العالم بصورة مطلقة بل تنحصر الاستحالة عنده » في «اللانهاثية»الفعليه ولسسس 
اللانهاشة بالقوة » واللانهائي له وجود باقوة كوجود الهبولى ٠‏ أي أن الادة 
والحركة والزمان غير متناهية بالقوة »› ووجود الهيولى بالقوة » بودي الى 
اعتراف الكندي س بصورة ية ل بوجود العام سابق الوجوده بالفعل أء 
بأزلیته ٠‏ 
وبنظر الفارابي الى الوجود بصفته حقيقة موضوعية تسبق الادراك فالوجود 
دو موضوع للادراك وموضوع الشسيء سابق له ٠‏ وعلى الادراك _ عند 
E‏ بطابق موضوعه وليس العكس »› كمأ آنه قول عن الموجودات 
الادمة ء أى التى تحت فلك القسر «منها طسعبة ومنها ارادية ومنها مركبة من 
ا 
وجودها قسلل الاراده ۾ ولا نمکن وحود الارادية منها دون أن توحد الطسعة 
منها قبل ذلك»“ مسا يدل على موضوعية الوجود اللادي واسبقية الكائن 
للوعي . 
3 ن مغاصم الموجود دات اللعة هھ ي تاج وجودها الجزئي » الحسي » والحركة 
i KES‏ الموخودات الها فو انها الداشلة المقة ‏ وان الفاهر 'الارقة 
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للطبيعة ليست مأهيات مطلقة . بن هي شكل مبعم لا متعين من أشكال وجو 
اللادة ٠ ٠‏ 

وكذلك تبي ابو بكر الرازي في كثير من مواقغه الفلسغية الى القول بقدہ 
الهيولى والزمان والمكان حين يحم القدماء في خسسة : الله والنغس الكلية وهذه 
الثلائة المذكورة وقد اعتر المولى مقولة وجودية ساها «الهيولى المطلقة» وهي 
معبرة تعسبراً مقولاً عن جود مادي. اة «(الھیو لی الجر ه» ۰ فالهي و أى المطلقة لمطلمه 
موجودة بالفعل أزليا ثم تصورت بصور الاجسام فالماهية والوجود متلازمال عنده 
«الهيولى المطلقة ليست سوى أجزاء لا تتحزاً : حيث بكون كل واحد من تلك 
الاجزاء عظم لاه لو لم يكن لكل واحد من تلك الاجراء عظم لم يحصل بتجسعها 
شىء له عظہ» ٠‏ وععلل اختلاف العناصم الادية الاربعة باختلاف كثافة أجزاء 
الهيولى فى ألناء تحسعها » وعلى ساس مقدار الكثافهة تتحول العناصر بعضها الى 
بعض ء وكذلك الاجرام إلفلكة مركبة _ عنده ‏ من أجزاء الهيولى وان كان 
تركيبها بختلف عن تركب أجام عالمنا تبعاً لاختلاف حركة الفلك ء والقاعدة 
البرهانية التي بنطلق منها الى القول بآزلة الهبولى قوله إنه لا يجوز آن محدث 
شيءَ من لا شىء «لان العقل لا شل مسل هذا القول» ء ولذا «وجب آل بكون 
حدوث الطبائع من شيءَ » وان کون ذلك الشسيء قدياآ» ٠‏ 

يؤكد الرازي أن الاشياء «الموجودات الادية» تحدث بالتركيب وليسس 
بالابداع وذلك حين برتب المقدمات المنطقية اتی تنتج NE‏ وجود جميع الاشاء 
کون من صان م العالم بالاإبداع ل١‏ ۰ فبقول إن هذه النتحة المنطقة 
لا ق مع تاع لا ستقراء الكلى القائللة ES CHE‏ العال الإا 
بالتركيب من تلك إلامهات التي أصلما بمعنی ان الواقم هو الذي 
بحکہ الاجا المنطقي وليس العكس ولعل مثل هذه المواقف هى التى دعت 
معاصريه الى وصفه د «الملحد» ء أما بشان المكان فإن الرازى بقول إنه قدي 
وغیر متناه » أو هو قد لانه لس متناهاً » ذلك انه «لہا کان لہ بحدث فی 
العالم شيء الا من شي» آخر :ما ر هذا دللا على ان الابداع محال » وانه غير 
ee‏ یحدذدث الله شتا عن ا شيء » واذا کان الابداع مالا . وحب أن 
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ون الهيولى قديمة » ولا كان لا بد للهيولى من المكان ء ثبت أن المكان قديم 
Pen‏ متمكن انما توجد أجزاوه منفرقة في المكان الجزلي ٠‏ ما 
كله فيوجد في المكان المطلق ٠‏ ويعني بالكان الجزلي مساحة الجسم الذي. يحوي 
طحه الخارج جسم آخر » واذا کان الكان عند آبي كز : مطلقا وحجزتا قاټه 
سمي اكان الحزلي «الكان المضاف» سعنى الكان اللسبي لانه قدر حسب 
ته للشيء المتمكن فبه » ومدو أن القديم _ عنده _ هو المكان المطلق مع 
القول بالتلازم ببن المطلق رالو جود ناا غ ایر الميولى المطلقة ء وقد قيل ا 
مذهه «انه لیس تعدا عن تصور الکان كشکكل e E‏ لہ صل 
الى N as‏ امان حر 
يحري أي متحرك ممتد ودرهن على آز ss‏ إذا ارتفع 
الشيء ء الذى يجري عليه الزمان فقد ارتم زماته ممه » کنا وع ژمان کل من 
موت ء۰ آي انه قول بالارتباط الضروري بين وجود الاشاء ووحجود الزمان 
ولذا ربط أزلبة الزما والمكان بازلة الهيولى أي انه نظر نظرة صحبحة الي 
الملاقة الموضوعية بين المادة وكل من الزمان والمكان . 

اما في فلسفةاين سينا فكانت مسأالة الوحود محورآ لمحموعة من القضاا 
المامة ثل وحدة فلسفة الشہ خالرئیس کما بمثل تناقضاتها في آن معا . 

ففي قضية الوجود وال ماهة » «لا متقدم بالوجود قبل الوجود» عند اين 
سنا ف «قد يجوز آل تكون ماهية الشىء سا لصفة ممن صفاته ءوان تكون 
صفة له سيا لصفة آخرى ولكن لا جوز أن تتكون الصفة التي هی الوحود 
للشسء انمأ هي (صفة الوحود) سب ماهته التي ليست من الود ي 
السبب متقدم في الوجود » ولا متقدم بالوجود قبل الوجود» كما ورد في 
الاشارات ج٣‏ ص٦٠‏ ء فيكذا بحكم ابن سينا وبصورة قاطعة ان الوجود بتقدم 
الاهية » الاهية لا بسكن أن تكون سبب وجود .الشيء » إذ لو كات الاهيةسيا 
E O‏ ا اق و 
قبل ا مسب ؛ فماهية الشيء إذن معلولة لعلة وجوده ء 

وحتی في محال تظر مه المعرفة ر بضع اسن سینا المحسوس موحودا آولا 
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قل الى الحن انعكاساً حا غير متجرد من الممخصات ال اديه التي تدل على 
تفرد ثم بنتقل الى العقل انعكاسا فكرها متجردا من المشخصات (العوارض أ 
الغواشي الغريبة عن المأهية) وهي غر بة عر ماهته لان طيعه الاهيه لا تقل 
سوئ الفترك بين هذا المحسوس وسائ الافراد » والعقل حين يجرد المحسوس 
من العوارض والغواشى « فكأنه عمل المحسوس علا جعله معقولا) آي جعله 
ا اى ھا او اة ويذلك بكون E‏ 
لنقل تكون الماهبه هى الوجود وقد تحول من الخاص الى العام من الواقع 
المشىخص الى الواقع المغهومي » فهي ليست سوى انكاس للصفات المشتركة بين 
أشياء الجنس الواحد بحيث تنطبق الماهية (الممهوء) علبعا جميعا بصورة متساوبة 
دون النظر الى الصفات الخاصة المفرد ء 

فإن «الشسء قد کون محوساعندما شاهد › ثم یکول متخلا عند 
غبسته E‏ کون معقولا عندما نتصور فن رند ا م يالاات 
الموحود اشا لعبره ٠۰٠‏ وهو عندما کون محسوسا ؛ کون قد غشيته غواش 
غرببة عن ماهیته ولو آزبلت عنه لم توثر في گنه ماهبته مثل : آین + ووضع › 
وکیف » ومقدار بعینه ء والحس ناله من حب ثهو مغمور في هذه 
التي تلحقه بسبب الادة التي خلت منها ولا بجرده عنها ء وآما الخيال الباطن 
فخله مع تلك إلعوارض »> ولا بقتدر على تجربده المطلق عنها eT‏ 
تلك العلاقة المذكي ورة التي تعلق بها الحس ء٠٠‏ وآما العقل فيقتدر على تجرد 
المأاهية المكنوفة باللواحق الغربة الشخصة » مستشتاً إباها »> حتى كانه عمل 
المحسوس عملا جعله معقولا» ۰ 
واحب الوحود : 

يقم ابن سينا الوجود (افتراضيا) الى واجب الوجود » وممكن الوجود . 
وممتنم الوجود ٠‏ وواقعيا الى قسسين فقط : واجب ومسكن » فان كل موجود 
من احیث ذاته ٠٠٠«‏ إما أن بكون بحيث يجب له الوجود فى تضه » أو لا 
کرد # فاد دجيو اذاف (آئ الل ع الواجب و د 
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التيوم (الازلي ا بنفسه) > وان لہ یجب ٬لم‏ جز أل ن يقال : ممتنع بذاته ٤‏ 
بعدما فرض ا ء بل قال : ممتنع » حین فترض عدم علته ٠‏ فادا 
اقفترضص وحود علته صار واحبا ع وادذا لہ شترض شيء من ذلك » بل نظر اله 
باعتبار ذاته محردا من کل شرط E SE‏ «فیکون باعتبار ذاته 
الشيء الذي لا يجب ولا يمتنع ٠‏ » فكل موجحود : اما واجب الوجود بذاته » 
واما ممکن الوجود بحسب داتە» (الاشارات ج وما بعد) e‏ 
وحین بصبح لمكن هو الواجب بيه مادام موحودا »> وما آن هذا 
الواجب بعيره د الوجود کو اجب الوجود TH‏ الممكن لا عدو 
أن :كوك E‏ ذهنة للتمسز نه وين واجب الوحود لذاته > لانيما 
متساوبان قي وجوب الوجود » لهذا بقول ابن سينا ٠٠«‏ ان كل ممكن الوجود 
إم اآن بكون وحوده رذاته > و کون لسس ما وان کا ذاته ء فذاته واحبة 
الوجود لا منكتة الوحود ».وال كان لسسبب : فاما آن بحب وجوده مع 
وجود السب واما آن قى على ما كان عليه قبل وجود السبب » وهذا محال 
قیجب إذن ان کون رجوده مع وجود السب + فکل ممکن بذاته »> فهو انما 
يكون واجب الوجود بغيره» (النحاة ص۲۲۹ وما بعد) ۰ 
العلة دالمعلول : 
على الرغم من تاکید ابن سینا على أن «للعلة استحقاق الوحود قىل المعلول» 

فاه شرل غب االلة واللرل اقا : وما ها داق اليس لزم هما خاميتة 
التقدم والتأاخر ۽ و خاصة ا[ «مع») ء ونما هما متضاهان : علة ومعلول ٤‏ فيما 
ن ك ال ات رة كر قل اة اداه 
والمكانية ‏ وانما نحتاج الآن من الجملة الى ما يكون باستحقاق الوجود » وان 
لہ بمتنع آن یکو نا 5 في الزمان معا ٠‏ وذلك إذا كان وجود هذا عن آخر ه 
ووجود الآخر لبس عنه ء فما استحق هذا الوجود الا والآاخر حصل له الوجود» 
ووصل الهالحصول ١٠ء‏ فيذد بعدية بالذات» فلبست البعدية هنا زمانية ولا 
مكانية واننا هي بعدية معنوبة ترجع الى نسبية كل مر ن العلة والمعلول ء 
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وماداء الندا الاو واج !ا لوجود بالضرورة : فلا يکن أن بكوك زمن لا 
بوجد فيه فهو إذن قدیم آزلي » وماداه معلوله آي هذا اا (العالم) لا يمكن 
آن تخلف عن وجوده > فسعلوله (العالہ) قدب آزلي مثله بالضرورة ٠‏ وقد قجم 
عن توسع الشيخ الرئيس في بحث 2 العلة والمعلول ما تاده الى القول بوحدة 
الحركة والادة والزمان وأزليتما وبالتالي الى وحدة العالم على ساس مادي ء 
فهو لا بقتصر على تاكيد سرمدة العالہ كخ ورة تنتح عن التناسب بين العالم 
وسن علته الاولى ل يوغل فى فكرة فى ابجاد العالر من عد لان السرمدي 
لا یمکن آن کون موقا بالعدء والا فکف بکون قدا آصلا ؟ «ءء فاذا لم 
س هذا مفعولا : سسب ان لہ بتقدمه عده ءء» فان العال لہ (المعلول) لا بسمى 
اذن مفعو لا للعلة الاولى ٠‏ واذاً كاز ذلك كزلك غلا ا المله اللاولى فاعلة 
بالطبم » وهنا ظهر سوال عن حقيقة علاقة العلية بين واجب الوجود بذاته وواجب 
اجرد ها و الان لاا جا ان ادا عو ائ رن ن ال 
وجود لعره متعلق به فقط » دون متو سط من مادة أو E‏ زمان ٠‏ ا 
عدم لہ ستعن عن متوسط ء فالابداع ع آعلی ر ته من التكوين والاحداث» 
وعليه » فالابداع هو تعلق وجو المعلول مله ار > دون آن کون مسبوقا 
بمادة أو اداة آو زماف ء والتگوین E ECE‏ من الشىء وجود مادي » 
والاحدات هو أن يكون من الشيء وجود زماني وكل واحد من هذبن الاخيرن 
تقایل الابداع من وحه » والابداع أققدم منهما لان المأدة له سکن أن تحصل 
بالتكوين ؛ والزمان لا يمكن آن بحصل الاحداث ء لاستحالة أن بكو نا 
مسبوقين (آي الادة والزمان) بمادة أخرى وزمان آخر ٠‏ 

والنتيجة : أن وجود العالم حصل بالانداعء » لائه حصل بحكم ا لملازمة 
الازلية بين العلة ومعلولها : وستنع أذ بكون قد حصل بالتكوين » لان 
ذلك ستدعي ان المادة مسبوقة بادة أخرى وهي بحكم صدورها عن العلة 
الاولى ماشرة › لہ قصدر عن مادة قلها Sê‏ بستنم اَن کون حصل نالاحداث 
لان ذلك يستدعي أن يكون الزمان مسبمقاً بزمان آخر وعو بحكم الازلية لسم 
یکن قله زمأان ۰ 
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وقد رآى العرب أن فكرة الوجود وحدها كافية لاثبات آهداف علم 
الإلبيات » ونحن لا نخرج ‏ كسا برون عن طاق فكرة الوجود ذاتها في 
انات وجود الله . وقد اتتقل البرهان الوجودي عند المرب الاسلامسين الى 
القدنس اتل والى ديكارت ولابنتز بأشكال مختلفة سبقت الاشارة الها ٠‏ 

وفي القرون إلوسطى انقسم المفكرون حول مالة الماهيات أو الكليات الى: 
أسميين وواقعين ء قال الاسميون : إنها مجرد ألفاظ نستمملها وقال الواقعيون : 
انها موجودات حتيقبة (اوغطين) أو موجودات حقيقية في الغقول المغارقة ء 

وبذلك بكون وجودها سابقاً على وجود وعى الانسان جاءت من آعلى وليس 
من «صور» الاشياء الخارجية بعد آن جردها الذهن من المادة » وان دور الصور 
ولحردة قصر على اعداد العقل لقصول الماهات القادمة البه من أعلى ١ء٠‏ 


فكرة الوجود في الفكر الحديث : 


وحین نجاوز العصور الوسطى الى الفكر الحدث بختلف الموقف من فكرة 
الوجود تماما » بل ريما انقلب راسا على عقب انقلا بصل الى حد اثکار امكان 
قيام الانطولوجيا كعلم > حبث اعطى «دىكارت» «الافكار» الاولوبة على 
الوجود » بعد أن كان الوجود طوال العصور القدسة والوسطى بحتل المكان 
الاول باعتباره أول المعاني لا بسبقه شيء في الذهن > واعم المعاثي لا بعلوه جنس 
بحیث بسن آن بعر ”ف به > ولم يكن الوجود موضوعا للارتياب فهو موجود 
و جود موضوعاً مستقلا عن وع النار فى حن كانت الوجودات الاخرى 
رة ال آي تور د الله قاعم الى الك م الراهن اة د ن 
النصف الأول من القرن السابه عشر > شبه «ديكارت» العلوم بشجرة جذورها 
المبتافيزيقا وجذعيا الطببعبات وفروعما العلوم الاخرى » ولكننا لا نجد أرضاً 
ك ادير ك ها د اج الرجر واو اه ن مر 5ا ااا سد 
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الخارجى وكان الوعى بالأنا المتارة هو الوعي بالوجود الأول المباشر «أنا أفكر 
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فاحتل التفكير مكان الاولوية بالنبة للوجود وتراجع الوجود عن مكاز 
الصدارة فلم بعد أكثر الامور واقعية » وينما كان وجود النفس س حتى 
دیکارت ‏ موضعم تال وکان تاكید وجودها بحتاج الى براهین كثيرة » 
آصسحت عند دیکارت کا نه مفكرة هي الموجود الفعلي وأصبح العالم الخارجي 
المحسوس تحأحة آلى براهين ملتوبة ومتعددة كوجود الله والصدق الإالهى 
والافكار الفطر هة ونظريه الخلق المستس وفي نها ده هذه الطْرق ال لتو به لا لتقي 
بالوجود الموضوعي إٍ ا شكال هندسية وحركات » وأصبح الوجود تاليا للوعي 
وتابعاً للمعرفة مما 8 تتفت على وجودنا الباطني مباشرة کروح أو كتفس 
مستقلة عن البدن ء كما تتح لن الو جردات ن¿ الاخرى E‏ من آفکار 
فطربة وهكذا حل" الموعف الثالى محل الموقف الواقعي السابق ٠‏ 

وانطلاعا من «آنا آفکر إذن آنا موحود» شخذ کا من شکه علامه نقصه 
قول إته لو لا وجود فكرة «الكامل» لدهه الفطرة لما أدرأء انه تأقص >¿ 
وحيث أن تصور الكامل يتضمن كل الكالات ومنها وجود الإله بصفته كمالا » 
فلا ند أن الكامل موحود « وها هو الرهان الوجودي الدىکارتی » ومن 
وجود الله يستمد ضمان الصدق للافكار المطرة التي آودعها فينا آي ضان انها 
تقايل أشياء خارجة + ومسن الله بثزل ديكازت الى الال البقول إن تصورات 
اة وة االاخداد وال ك سهد ورد قابلها في العالم الخارجي. 
ما الأقكار الغامضة كالالوان والطعوم والروائح ١ء٠‏ التي ننسبها عادة السى 
العالم الخارجي فما هي الا آلو ال واحساسات قاألمة فې الحسہ ول تدل. على 
وجود قي الخارج * 

آما «كانيد» فينظر الى الرباضيات والطبيعيات (وهما أوثق العلوم) على أنهما 
يشكلان الواقعة الاولى » والشروط التي تكونت بموجبها هاتان المعرفتان هى 
التي قحدد معني الوحود عند کكانط > وإذا شئنا أن نبحث عن وحهة نظر کا نط 
في الوجود كما تحددءاً تلمك المعرفة العلسية البقينية فاننا نجدها » ولو جرا »> 
في نقده للبرهان الوجودي على وجود الله بل غي كل صورة » ولکن كيف ؟ 

یری کانط آن «الوجود» لا سکن أن یکون «محسولا» لاي موضوع لانه 


— ٢ س‎ 


ء مختلف عن صفات الموضوع التي تشكل ماهته او فکرته وسن اته اذا 
کان إنکار المحمول بودي حقا الى تناقض القضية » فان انكار القضية برمتها 
لا ردي الى آي تناقض لان هذه القضبة تقصد وحودا آخر غير الوجود 
الواقعي المطلوب ٠‏ وتحليل الفكرة التي تجمع كل الكالات وبضمنها الوحود 
لا اتنا بوجود خاو جي واقلی زد على الکرة وما ها » فنحن لم فخرج 
عن داثرة الشكر أو الماهبة الذهنبة للكامل » آي اثه لا بير شيا من كونها. مجرد 
فكرة فى الذهن » جرى تحليلها الى مكو ناتها الفكرية التي منها فكرة الوجود ء 
وقد کانت قبل التحليل محسلة أو متضمنه في الكامل ٠‏ وان تحليل الفكرة الذي 
قادتا الى تمييز فكرة الوجود فيها لا مجعل من الوجود واقعا عيانا وبالتالي 
تكون القضية كلها باطلة لانها لم شت وجود موجود وجودا واقماً لال الوجود 
العياني ليس محمولا و ليس صفة من صفات الاشياء بل هو زائد على الاهية 
الذهنبة بضاف الها من الخارج » وفقا للتجربة > ومشل هذه القضية التي ضيف 

فبها المحمول شيا جديدآ الى الموضوع لم یکن موجودا فيه من قبل » كما في 
القضة التحليلية السابقة » صحيح آكه لافرق من حيث الاهية أو الفكرة بين 
CAE SS‏ 
الاولى غير موحودة والثانىة وود د تقول عن شيء آنه موحود اذا 
کان موضوعا بعرف آي بدخل في نطاق المعرفة المسكنة للانسان (التي تكون 
المعرفة العلمية نموذجها حبث تافر فيها الحس والعقل) وليس بتحليل تصوره 
العقلى كما فى البرهان الوجودي » على أن موضوعات المعرفة المسكنة لا مكو 
ا معطاة اف ا من العالسم الخارجي على طربقه الوأقعبة أو التحريسة » 
انما ھی تالیفات أو أحكاء تركبية بكو نها العقل من «مادة» و «صورة» والمادة 
كيفيات حسية قائىة فينا ليست خارجية لانها طربقه حواسنا في التاثر بالعالم 
الخا رجي وبهذه الطرقة تتسز احساأسانا نا کو نها قائمة في «مکان» و «زمان» 
وهما صفة احساساتنا االمعطات الحة (الموضوعات الميتافيزيقة خار چ الزمان 
والمكان) والصورة هي التنظبم العقلي للكغيات ال a‏ 
تعرف» لدهه ٠‏ والعقل عند كانط مجموعة من القوائين تقوم المعرفة ضمن اطارها 

س ۸4 س 


د نها «أفعال 1 لعقل» أو صورة فوانبنه ۰ أي ان العا لیس صغحه ضاء 
خالة ٠‏ 


وهکذا بقلب کانط ل عملبة المعرفغه مسن تأر نأ باللا شاء الى تأثيرنا فيا فنحن 
کا بقول کانط ‏ نقوء في الى رفة العلمة بصباغة معرفتا صقا لقوان ن فکرا 
وفروضنا العلسة ا نتلقى معارفا من الخارج كا عي . 


المي وجود عند كانط ‏ هو الموحود كظاهرة ء والظاهرة رة أفعال العقل 
E E aS‏ الوجود الذي كاد : عند أفلاطون: 
٤ 1 4۶‏ 


واش احا ٤‏ وعند ار طم + حجواهر وأع راضا وعند ان بنا ۾ وأحاً و ما 


وعند دیکارت » کاملا وغبر کاما ل “ وص الموجود هو الظواهر المنخسنة فى 
توا ولاها كاك اق افا داعا في ار ی ا یی غي کاب ع ا 
الحوهر (العالم أو النفس أو الكامل) فهو و عرد می داته منفصلا عن معرفتنا 
ونيس من طربق الى معرفته فوجوده عقيم بالشبة الها ٠‏ 

آ5 «هیچل» فاه لہ شصل سن العقل والواقسع ۾ سن الحوهر والظاهرة : 
بين الله والعالم »> بين الوعي والوجود ؛ فليس عنده غي اا ا 
أو الوجود ء يقول : لا شيء أضعف مضسوناً من الفكرة الا العالم الحسي فإذا 
فكرنا في الوجود منفصلا عن الصفات نرى اقنا نفكر في «لا شيء» في وجود 
خالص هو التحرد الخالص وهو بالتالي «النفي المطلق» آو العدم « وقد اہ“ 
كانط بأته لم يدرك ما للبرهاف الانطولوجي من أهبية » فهو سند كل الفلسفات 
العقلية وبالطبع هوسند فلسفة هيجل بصفتها فلسفة اتتشار للبرهان الوجودي 
خلال الزمن » فالالوهة طوال محرى التار: ختحدى ذاتها معارضة ذاتها لاثيات 
ذاتها حتى تنتهي الى ذاتها الكاملة والتاريخ نوع من تولد الكامل والاتحاد 
الكامل بالواقع والكامل لا بكون منذ البدابة كاملا بل في تهاية مجرى التاريخء 

يذهب الاتتشار الجدلي على أساس النفي من الوجود الى ع ثم الى 
اتحاد الوحود والعدم فى حد ثالث هو الصبرورة ومنها الى ما فيا ثم الى ما 


e ک0‎ 


ولف ينها وبين تنبا في حد آخر ولكنه آعلى وهكذا يمضي الجدل بالنفي. 
والتالف حتى بصل الى الموجود لذاته أو من أجل ذاته وهو الفكرة آو الروح 
ا لمطلق الكامل غي تدسورية مطلقة تحعل كل شيء غير المطلق من أفراد وحماعات 
ودول وحضارات لا وجود لها الا بالنسة اليه ء 

ما («(الو جو دية») فانها تنكر هذه التصورهة المطلقة ء تكر هذا الكل الطلق 
الذي لا مكان فيه للفرد » فالوجودي انما همه وجوده هو بالدرجة الاولى ٠‏ 

تزع الوجودهة آن للوجود الانساني خاصينه التي لا يكن الوصول اليها 
بالعقل أو بالتعسورات وال اهيات العقلية التي تحجب عنا وجودنا في خصوصتته 
تلك ٠‏ وان السيل الوحيد الى هذا الوجود هو التجربة التى تجعلنا حاضرين 
فبه » ان وجودنا تكشف لا فى التجرية مباشرة » والاقتراب من الوجود انسا 
تكون المشاعر والعواعلف والوجدان : وبخاصة تلك المشاعر المولمة التعسة : 
ذ «الالي بقدم لنا عن الوجود ايحاءد الوحيد » وحضوره الوحيد الذي لا بنكر» 
(لا3 فیل) وهكذا تحتل الختتاعر اماه متاه بزيقية واضحهة في الوجوديه وتصسح 
عبارة «أنا آشعر إذن آنا موجود» أكثر تعبيراً ‏ با لا بقاس س من عبارة 
دیکارت «آنا أفكر إذن آنا موجود» عن الخصوصهة الاصلية للذالت الفردية » 
فسن القلق تدأ الفلسفة _ على حد تعببر لاقل _ من الوقائع المولمة بتجلى 
الوجود الانساني _ وخاصة عند الفلاسفة الوجودين المعاصرين اتباع هوسرل 
الذين اتخذوا الفنرمنولوحا 2 للملسفه وکان «هوسرل» حاول وضع کل 
معارفتا وأحكامنا س ن قوسین ای يحاول تعلقها دف الوصول الى «الماهبات» 
الخالصة » الى فلسغة «ماهوة» a‏ > ولا بختلف هایدغر وباسبرز وسارتر 
وكامي وسواهم من الوجوديين عن هوسرل مؤسس المنهج » في أمر تطبيق 
المنمج الفينومينولوجي > ولكن تطيق الم ج ب عند هولاء کان قصد «تعلق 
المأهيأت» واستبعادها بقصسد الوصول الى «الحدس بالوجود الشخصي» 

و الوجودبه أذ تلح الوجود فضي المشاعر المولنة » لا تكو صحبحة 
باطلافها لا IS‏ عنسعة الوحود الانسانى تف دأوصاف متنأقضة تعضها 
لا بتصل الال من قرب ا بعيد ء وقد لا بتصن بالمشاعر إطلاقا ء 


E a E 


فهو عند كير كجارد : بتجلى في الخطيئة » ولكنه أيضاً بتجلى في التجاوز 
أو المفارقة باتجاه الله بوساطة الحياة الدينية ء 

وهو عند «هایدغر» بتجلى في التلق والھہ والخونف من الموت ء ولكنه 
يفا مشروع لانسان المستقبل  «‏ 

وعد «باسبرز» تحلى سي المواقف القصوى : 
التاريخ وبالانساقة ٠‏ 

وتوا ق ي افق والهاة اة وه احا 
واختيار عند كل النا 

وعند«لاقيل» تجلى فى الانياج وعند «بردهايف» بتجلى في الحريه 
والخلقق والايداع ٠‏ 1 

والعق ان الوود لی ایی کل ا دک الى الرض من ره :ماقا لان 
a TEES ES E‏ 

آما عند 0 فیسكن التر ق غد لوعن 0 ن الو جود في کتابه «الوحود 
والعده» هما : ٠١‏ «المىجود في ذاته» آي الموجود الحقيقي آو العالم وهو 
موجود «معتہ لنفسه (لا وجدان له) لاله مستلیءبداته ٠۰۰‏ متکتل» ۰ 


٣‏ «الموحود لداته» وهو الوعى أو الوجود كوعى أو شعور أو وجدان 
ی م ان ود وهه ااا ای د ا د 
نطوي على ازدواج لانه حین يريد آن عي وجوده لا بد له آن بنخلع عن هذا 
الوحود ليكون ازائه »> على ماقة منه » وهذه المسافة فة (الكادية) الموحودة 
غي کیا نه هي «المدم» وبهذا بطل الوحود في ذاته آي بطل الوحود الحقيقي ٠‏ 
م ان الانسان ‏ من‌حهة آخرى ‏ من هو وي هدم التخطبط لمشروعات 
لکي بوجد على عير ما هو عله الآن ي محاوله منه لتحقيق مشروعاته في عالم 
«الموجود فى ذاته» > وهذا ادعاء متناقض لاله حین تحقق مشروعه آی حين 
صل N‏ ی بتتهي ٬٤فلت‏ من اسر عالم الموجوذ قي 
ذاته » لان الوعي برغب داشا فی آن بصیر شا «في ذاته» على الرغم من بقائه 
وعاً :> وهدا مستحل فق كم على الانسان آن لا رند الوجود الذي له » 


STA 


دون آن عل الى ما بريده آي الى الوجود الذي ليس له ٠‏ والنتيجة هي أن 
الوعي لا کون وجودا لانه نتج أصلا عن رة آو تخلخل آو انشقاق في 
الوجود في داته .> انه یدخل قه ال ۾ وقد شبه سارتر الوجود لذاته آو الوعي 
ددودة وشحوة أو EE‏ في داته ۰ 
مع سارتر س نكتشف الوجود بطريق الفكرة » مثل فكرة اللامعقول 

E‏ بالوجود ء فنحن حین رید تسیر موجود ما نصطدم 
باللامعقول وهو انلامعقول عقلباً ‏ فنحن لا نقول مثلا إن الدائرة «لا معقولة» 
لا نها تسر وتعتل اسأماً باسسندارة متقيم حول إحدى نهايته > الا انها غير 
موجودة » ولکن ‏ بقول سارتر ے «عندما آخذت جذراعدديا » وجدته بعكکس 
الدائرة موجودا الى درجة انني لا استطیع یره وتعقله » انه کان صامدا معتماء 
بدون اسم ء انه استأثر بتفکيري » بتحدیق عيني فيه » انه کان پردنيٰ داتما 
الى وجودي ۰۰) 

ویجب آن نذدکر ان الوجوديين لا بحشون عن الوجود في نطاق الذات 
وحنب ٠‏ بل في الوجود مع الآخر + فالانسان ۔ كما يقولون ‏ ليس موجودا 
فقط اا هو رجو ةه واا ي ا مرجد في اال ا لان وي 
الزمن بقول سار رتر : «الوعي هو الموحود في داخل وجوده سوال عن وجوده 
فن ست أن ود بتضمن وجودا غيره» وقول : انني عندما نسب الى تفسى 
دحجودا موضوعاً فاني افترض ض وجود الآخر بصورة ضسنية حتى إذا غاب علي 
الاخر : فانه بكرن حاضرآ مسي بأعتبار انه هو الذي به أصير موضوعاً وهكذا! 
ا الوعىف الظاهرار تى فلسفة انطولوجة جدددة عند الوجوديين _ لها 
موضوع واحد هر ال اانا آي ومقولات متعددة » كاليآاس والقلى والخحل 


والااسعقول ءء. الخ 
e‏ 


وبعد :+ لا ند أن الوجود ET BG‏ 


وإذا أمكن معرفته ألا يعني انه موجود؟ بل ربما کان أكثر وجودآً من 
الوجود تسه ء وإذا ألقينا نظرة سريعة على تاريخ الفلسفه نجد عدة آراء منها : 
= الرآي الذي يرى أن لا وجود للعدم ولا معنى له ه 

١‏ الوجود كتلة مصستة متصلة لا فراغ فيها على الاطلاع ء كاملة » غير 
متحركة » لا مكان فيها للعدم ولا يستطيع عقلنا أن يتصوره (بارمنيدس) وهنا 
کون العدم خلواً م من آي معنى ۰ 

٣‏ س ليس في العالم الخارجي آي فراغ د بشير الى العدم فكله امتداد هندسي 
واحد (دیکارت) » 

٣‏ الوجود الممتلىء ليس ساكناً وانما هو حباة وديمومة وملء وتغبر متصل 
وتطور خلاق > لا فجوة فيه ولا ثعرة وبالتالي لا مكان فه للعدم » فالعدم مجرد 
فكرة زافة تنتحها عقوتا > جاءتنا م ن تفكير تا في العالم ۽ ككل ثم العاله بواسطة 
النفي » آي أن فكرة العدم » هي فكرة العالم وقد اضيف اليما a‏ 
المقل'» وبالتالي يكون في العدم أكشر مااي الا وال ال 
عن E‏ 
فلو قلت إن هذه الوردة ليست حمراء مثلا فانني لا أعبر عن عدم واقعي ولكني 
أرد على حکم سابق ايجابي مضمر بقول ان هذه آلور ردة حمراء (برغسون) 

= الرآي الذي‌ یری أن العدم ) شي ء٤‏ و جب تحد دد ھذ! الشيء »وقداستخلص بعض 
آصحاب هذا اراي أن فة العدم عى مز مستلزمات الوجود وفكرة الوحود 
اهي التي أثارت فكرة العدم بمعنسى الخلاء والغراغ وقد بدات مع القائلين 
بتقسيم الواحد الذي قال به بارميدس الى كلرة لا متناهة > 
شغصل ينها فراع هلو المدم ٠‏ ثم أصبسح المدة عند أفلاطون 
مني الآخر لان كل حکم شتمل على حد معين من الوجود وعلئ 
ما لا نهابه له من اللاو جود » فعندماً نقول «أبيض» و «لا أييض» وها متناقضان 
فإننا لا نس التناقضات الاخرى الموجودة خارج محال الالوان ولا تنكر في 
العوالم الاخرى الكشرة ء ان بین أآییض ولا ايش بوجد فراغ کبیر تشعله 
امکانات أخری کثیرة لا خضى نا لا علاقة قه له بالابيض واللاآبيض هي ما بطلق 


عليه اسم «الآخر» وهذا الآخر موجود طبعا » ومعنى ذلك ان العدم أو اللاوجود 

هو الآخر الموجود وبالتالي بكون العدم وجوداً ٠‏ وفي حين يوكد «أرسطو» أن 
الآخر موجود بالفعل فإنه غه نة اليد وقول ان «العدم» هو درحه 
من درحات الوجود ٠‏ اذا كانت الوجحودات تسم الى «وحود القوة» 
و «وجود بالفعل» فإن ذلك الموجود بالقوة هو العدم كقولك ان الخشب الذي 
بصتم من القلم هو قلم بالقوة » وقد اعطى أرسطو لهذا الموجود القوة > 
الوجوذ في حير الامكان قبل التحقق الفعلي السابق على الوجود الفعلي » اعطاه 
- آهسة كبيرة > فلولاه لما أمكن التحرك نحو الوجود بالفص » وجعل الهيولى 
الاولى لكل المسكنات جوهرآً وعلبه يكون «الحوهر» المسكن أو الموجود بالقوة 
هر العدم ٠‏ 


ما «(هیحل» الدي قول : اذا تاملا فكرة الوحود خالصة من آي شيء 
فسنرى اننا نتأمل فكرة العدم » ولما كان هيجل لا يغرق بين الواقع والفكر 
اللذ ين يصطرعان فى الفكر كما في الواقع فمن السهل أن بختفي الواقع وان 
قوم العدم بدلا عنه ٠‏ الوجود يتفي ذاته لكي بقيم عدماً » وعله » فان التغي 
ا فر وة محر کة خلاقة تسمح للوجود بالحركة التي 
قيم ما يناظر الوجود وهو العدم كخطوة أولى في الجدل » أما في الخطوة 
الفانة فیتم اتتلاف النقيضين اکا ت (الوجود والعدم) في وحكدة. , آعلى هي 
«الصيرورة» ٠٠‏ وهكذا تكون ا ي ام الوجود » انه يعني التغير 
والحركة بدافع النفي ١٠ء٠‏ والى هنا يكون معنى العدم قد تردد بين : الفراغ > 
الآخر ء القوة » التعر ٠٠٠‏ وبقي أن نقول إن عض الفلاسفة قد جعلوا من ألعدم 
ندا للوجود أو لنقل إنه آكثر وجودا من الوجود نه وأعلى من الالوهة 
(ايكهارت) هو «الآب» أو «الاساس» أو هو القاع اللہ الذي لا مدى لعمقه » 
أو «العدم الإلهي» (برديايف) فسن المدم الالمى ولد الله الخالق الذى خلق 
العالم فيا بعد في المرحلة الائية ء والله لم بق الحرية لان أصلها يضرب فى 
ذلك العدم منذ الازل والله لا بحدد الحرية لانها جزء من العدم الذي خلق منه 
العالم والتعارض ين الله الخالق وين الحرية جاء فيما بعد » والغيب الاول 


Ta 
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للعدم الالمي فوق هذا التعارض > لان الله والحرمة قد ظهرا معا » سوا من 
ذلك «الاساس» والله _ لذلك ‏ لبس مسولا عن الحر دة التي تقود الى 
الفر > اللاوحود قبل الوجود والله لا قدرة له على اللاوجود ۽ على الحرهة غير 
المخلوقة ء انه قادر على العالم المخلوق فقط ء ١ءء‏ وان اسطورة سقوط الانسان 
تحكي عدم قدرة الخالق على تجنب الشر الناجم عن الحرية التي لم يخلقها هوءء 
وسدو آن بردیاف الوجودي المؤمن قد أراد آن سرىء الله من خلق الشر 
المرتط ‏ عنده _ بالحرمة »> فغحمل الحرية مستقلة عن خلق الله ونسبها الى 
اللاوجود بصفته إلا على ٠‏ 

وسواء أكان الفيلسوف مفكرا للدم آم مقرآ بوجوده » فإن العدم بظل 
مرتبطا (عند آغلبهم) بفكرة النفي الموجودة في العقل بصفتها. وظيفة منطقية وفي 
حال دد فکكرة العدم ظلل في صميمها مستقلة عن اللنفي ٠‏ 


۹۱ س 


النص الال 
نظربة العرفة 


اا 

ت مدهب الاعتقاد ٠‏ 

_ المذهب العقلي ۰ 
القت ار : 

_ النزعة التصوربة ٠‏ 

ت البراغماطية ۰ 

_ المذهب الحدسي ۰ 

ك ا لاهو له والظاهرات ء٠‏ 
مفهوم المعرفه في المأركسة اللبنينية ء 
سالجود وظرة الرفة ٠‏ 
الوضسة المنطقية ٠‏ 


— ۹۲ 


آمكان آالممرفة 
مذهب الث الشات : 


حين جار مشكلة امكان المعرفة أو عدم امكاتها > يحتل مبحث 
السك المرتبة الاولى عند الباحثين في هذا الموضوع وتقدم المباحث 
الاعتقادبة وإذا. كان الاصل في الك هو البحث أو الاستقصاء الذي لا صل 
الى رای ولا بترن بحکم » فإن الشك لا بكو الا بعد الاعتقاد » ولما كان 
الفشكاك لقون كل آحكامهم فتقد أصبح اللفظ دلالة على عدم المحرفة » ولكن 
بقی مذهب الك مذهياً في المعرفة بصفته منكرا للمعرفة » وإن كان اريخ 
الفلسفة في الواقع ققد عرف مذاهب تشل الك الطلق وهي المذاهب التي 
لا تق في الحس ولا في المقل ولا ترجح رآ على رآي » فتصل الى حالة 
«الصمت» أو «السكنة» كهدف خلقى يحقق السعادة التى تعد“ الهدف الرئيس 
لمذاهب الشك التي تيتعد عن اتتخاذ قرار أو إطلاق حكم باعتبار ان ذلك بؤدي 
الى تعكير صفو السعادة التي نشدو نها (مذهب ببرون م ۲۷ قم وتلمیذه 
تون ء٠ء٠)‏ انتا نواحه الشك في تعاليم «انسيديم» منذ القرن الأول الميلادي 
و «سکستوس امىر ىکوس» في القرن الثاني للمااد وسواهما »> وكان الشكاك 
في موقفهم من الحققة ستندون الى عشر حجج > ردها الفيلسوف الروماني 
«اغر با» الى خمس آهمها : 

ححة الحهل : تقول هذه الححة : إن كل الاشياء مترابطة بحيث اتنا فضطر 
لکي نعرف شا واحدا ان نعرف كل الاشباء ولا کنا عاحزدن بالطبع عن معرفة 
كل الاشياء فسعنى ذلك اتنا لا نرف شيا واحدآ منها ه ورغم تطرف هذه 


— ۹۳ 


الححة فانها تتکرر في الفكرالانساني بشتى الصور دون آن تنسب الى مذحب 
الشسك فاسكال مثلا بقول : «لا توجد حقبقة خالصة ولا شيء یمکن آن یکون 
حققاً هذا المعنى» ٠‏ 
ححه خداع الحواس والعقل : كر الشكاك على آساس هذه الحجة 
وجود آبة علامة تميز الحقيقة من الخطا وبوردون الكثير من الامثلة على خداع 
البصر وعلى ما نراه غي الحلم وقي اليقظة > > وعلى ما بقوله المجانين وهم عتقدون 
دسلامه أقوالهم وبان غيرهم من الناس هم الحمقى » ليتساءلوا بعد ذلك قائلين : 
أبن الحقيقة وما يدريني انني‌لست أا ا ومن حجحمم الغرسة ما سمى 
برهان الرجل الكذاب ء ذلك الرجل الكريتي الذي بقول : ان كل الكر يتين 
کدذابون وهل بكذب هذا الرجل آم دق ٤‏ فان کان صادقا فهو کذاب لانه 
ضا كرتي وإِن کان کاذبا فهو صادق لاله بقرر حقيقة كذب كل الكرتين ء٠‏ 
وقد تكررت حجج خداع الحواس والاحلام كثيرا في آثار الغزالي 
ودیکارت وإِن لم بعد أحد يحتج بها الآن بعد أن تناولها علم النفس بالدراسة »> 
آما القارق سن الحلم والقظة فهو معروف ولا محال للخلط سنهما لال الصور 
الحسبة في النوم » وان كافت كالصور الحسية في البقظة تماما الا آن ارق هو 
أن الاأخرة تعر عن وقالع خارجحية مکن العودة الها ومشاركة الآخرين فى 
التحقق منما SET A‏ 
: كلمة «کل» واختلاف مدلولها قي کل استعمال وهدًا li‏ آثىته النطى الرباضي 
العاصر غي نظر به الاعداد اللامتتاهية حين قل ان اول عدد متها هو اعدد «کل» 
الأعداد التي نعرقها ع فاذ! کان واحدا منها بصفته عددا فکیف شمل ذاته؟ 
واذا 2 یکن واحدا منھا فکیف لا کون عددا ولا شمل ذاته ؟ءءء۰ 
ححة تناقض الناس واختلاقمم : فد قال اكاك ان الاختلاف والتناقض 
فی راء التاس دليل على عدم امكان الوصول الى الحقيقة ء وهي آضاً ححة 
متردد كثيرآ في القكر البشري دون آن تنسب الى مذاهب ال كء فقد قل 
قدا «لا شيء مما يو صف انه عادل آو آنه غبر عادل » لا تتغير صفته بتعير 
الحو ءء٠»‏ و «ما هو حقيقي في الجانب الايمن من النهر هو عكس ذلك فى 
ا 


الابسر» و «حقاثق ما فوق البرانس اباطيل فيا دوتها» ء وإذا كان العم 
فترض i O EA E E SS E bl‏ 
لا تحقق شرل المعرفة العلمية آي لا تحقق قق شرط الاتغاق الڌي عد“ نوعاً من 
التناقض وعلى الرغم من أننا أعطينا مسآلة عدم الاتفاق في الفلسفة اة خامة 
فقد نظر بعض الفلاسفة الى المسالة على انها كارثة الفلسفة ء 

ححة استحالة البرهان : و تقول هذه الححة (كما لخصها اغربا) : كل 
برهان تند اما الى مقدمات مرهنة وإما الى مقدمات غير مبرهنة » فان كات 
مبرهنة يجب بيان برهانها ثم بيان برهان برهانها وهكذا الى ما لا ثهايبة ء 
فيستحيل البرهان ء وإذا كانت غير مبرهنة فاآنت لم تبرهن شيا قالبرهان إذن 
باطل » وتسمی هذه الححة > مغالطة التسلس( ل » وهي حجة جرى ابطالها منذ 
اقلیدس حیث اکن E‏ من التراجع الى ما لا نهادة في البراهين » باتخاذ 
تعريفات ومسلمات تم البرهان ابتداء منها وقد اتخذ الك وسيلة للحط من 
قيمة العقل مام العقيدة الدينية'ء 

إن الشك بتعارض مع طبيعة الانسان وتزوعه الى العمل أما بالنسبة للشكاك 
فيمكن القول طالما آنھم بصدقون بقيمة الححج المقلة التي دلون بها » فهم 
إذن اعتقاديون وة ما ا ا ي د اك ي وة بل رما 
كان الجانب الاعتقادي أوضح 1 فالشسك إذن بقين » ذلك هو متحب الشك الذي 
نكر امكان العرفة الحققة ٠‏ 

آما مذهب الشك الذي نكر امكان معرفة بعض الحقائق دون غيبرها فهو 
مڏهب «اللاآدرة» وتصل هذا المذهب بما عرفه تارخ الملسفة تحت اسم 
«ما لا تمكن معرنته» آو «اللامعروف» وهو الله ومن هنا ارتبطت اللاادرمة فى 
المعرفة بفكرة الالوهة »ثم بعسدم .امكان قيام الميتافيزيقا بشبكل عام » قول 
اللاأدريون إن أفضل طربقة لمعرفة الله هي تعره بطريقة «لامعرفية» آي 
بالاتحاد به اتحادا تحاوز حدود العمقضل Sires‏ بقولون : إن الفكر صل الى 
الالوهة ولكنه لا عرفها ء٠‏ قعاهة الالوهة تجاوز قدرتنا على الفهم > أما 
ما سمى عادة «باللاموت السليى ي» فهو الذي نكر اتباعه آنه معرفة ايجايية عن 

س ١٥‏ سے 


الله تعرفنا ما هو »› وكلل ما لدينا هو معرفة تقول لنا مأ ليس هو أي معرفة 
السلوب» والتنزيه الى درجة القول : كل ما خطر فى بالك فهو خلاف ذلك . 


متب الاعتتاد : 


إذا كانت مذاهب الشك اللاأدرية لا توكد شيا بالسسبة لمسالة امكان 
اران فان مذاحب اليقين أو الاعتقاد القاطع بطلق على من يؤكد رآيا أو 
مذهبا ودن اعطاء مبررات عقلىة » وهو موقف اعتقادي (دوغمائي) تخذه المقل 
الملحض قبل تمحیص مقدر ته تسحيصا نقديبا ١ء‏ ولهذا › فان كائط بد“ کل 
الفلسفات غير النقدية فلسفات اعتقادية ويسمي فلسفته باسم المنعب النقدي 
لانها تنطلی من فحص القوى العارفة والتبصر بطسعة ا القوى العارفة »ء 
وهكذا تطال «الدغمائية» كل نقص في النقد والتحيص وتتجلى فى الصور 
التلقاثية عند الناس الذين يصدقون بسذاجة وبقطمون برأ بهم دون تسحیص 
کہا تحلی في الفغلفات الطسعبة اللاولى التي تتصور تفسير العالم 
الطبيعي بافتراض الماء أو الهواء آو النار ءء أصلا لهذا العالم » أما الشكل 
المذهسي الاعتقادي > فلم بظهر عملي الا بعد ظهور الشسك في قيسة تلك 
E‏ ا الساذجة ۽ آی آن مذهب الاعتقاد ۽ كفلسفة » نشا كرد اعتبار لمعرفة 
الحقيقة والدفاع عنها في صورة اعتقاد بقدرة العقل المطلقة » لهذا سمي باذعب 
المقلي أو «العقلانية» انطلاقا من السقراطيين واثتهاء بالديكارتية » ويقوم هڌ! 
المنذعب على ساس ود ا ا ا ا > هي المقل ۾ لرك 
«ماهيات» الاشياء آو المعقولات (كا تدرك الحقيقة المطلقة) بصفتها نماذج ممائلة 
للاشاء الموجودة خارج الذهن أو صورا لها » وهنا تكون الحقبقة «نسخة» 
لہا في خارج الذهن »> وقيما عدا ذلك فإن تغاصيل المذهب مختلفة من فیلسوف 
الى آخر » وقد جل بروتاغوراس الانسان معيار الحقيقة وجعل غيره الحس 
علامة الحقيقة وجمل غيرهما اللذة علامة الخير وجورجياس قال القوة هى 
القانون ولمذا كانت ربالة سقراط الذي حارب السفسطائيين هى القول 
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د «المعانى» أو «الماهيات» المعقولة كحقائق ثابتة »> وقال أرسطو عن الماهية انها 
بداوة العلم اليقيني وأساسه » إذ لا علم ‏ عنده ‏ الا بالكلبات وهي 
ومع أفلاطون آصبح المذهب العقلي أكثر وضوحا » فقد عاش العقل (أو النف 
في رحاب الاآلهة وشاهد المعاني آو لمل بل وشاهد مثال الئل ء مثال 
وحين سقط الانسان وعوقب RE‏ ت غي کل 
محهود سذله للمعرفة _ تلك الحقائق الثابتة التي لا ت تتغير ولا طرق لتعلمها 
الا التذكر ء فالحققة اذل عند آفلاطون ‏ هي «نسخة» لان الذكربات التي 
نعثر علها المحاورة مظابقة تماما للمشل آي لما هي ذكربات له ٠‏ والنسبة ين 
تلك المعرفة العقلىة المئل أو المعاني والمعرفة الحسية توضحها «اسطورة الكيف» 
المعروفة فجتاء الكهف الذين شقون بالاحساسات » لا رون الا آثشاسا 
وخالات ظنون انها حقائق ٠٠١‏ وهكذا تنآى النظرة العقلية نالمعرغة آلى حدودها 
القضوى » الى مثال المثل ٠‏ 

وأرسطو أيضاً فبلسوف عةلى وان كان أكثر اتحيازا الى الواقعية إذ جعل 
المثل في الاشياء (غير مفارقة) وسماها «صورا» هي ماهية الشيء آو نوعه » 
فالاشباء تالف من «مادة وصورة» وتم اتتزاع الصورة من الشيء بالحواس 
اول ت تحر يدها من الأدةالكشفة 3 تبقي في الخارج قافا ليتلقاها تعد 
ذلك والح المشترك» فتصبح آكشر تحرددا 3 ثم تنطبع في المخيلة كصورة عامة 
محرد منها العقا ل المنى اللي التوح + الاحية ء كالاسان ء التي حط على 
كل آقراد النوع ٠‏ ة «ليس في العقل شيء الا وهو سابق في الحس» ومن فقد 
حا » فقد علما > والماهة هي ساس العلم لانها كلية > ولا علم الا بالكلي . 

وتتحقق الاهة في العقل بتمبيز قوة تشبه المادة (قي التعقل) يسميها العقل 
المنفعل بأن تلطبم بالماهيات وتصير معقولات وقوة آخرى تكون بثابة العلة 
الفاعلة التي تحقق الماهيات بالفعل (العقل الفعال) الذي ببدو واحداً ومشتركا 

بين الجميع وهو خالد مغارق a a‏ وتي من الخارج وهنا مدو آرسطو 
الذي نزز ل ماهيات آفلاطون من عالم الممل الى مجاورة المادة كصور للاشياء 
قبل بوجود عمقل فعال ‏ وان ل سمه هکذا حقق الماهات أو المعقرلات 
a‏ 


في العقل البشري » ما سمح تاو یل مذهبه تاولا أفلاطوناً بمل اعطاه لهدا 


العقل من دور في عمليه العرفة » ونجد مشل هذا التأويل الافلاطوني لارسطو 
بارزا فى فلسغة العصور الوسطى في الغرب وعند بعض الفلاسفة العرب ‏ 
الاسلاسين ٠‏ 
آما «انن سينا» الذى بقول تحريد الماهيات من الحس واستقرارها فى المخيلة 
أو الخال » فإته بعد مرحلة اتتزاع الور من الاشياء والتخلص من الادة 
الموجودة خارجا » يدها نوعا من الاعداد للنفس كيما تتقبل فيض الماهيات 
من العقل الفعال واهب الصور ومفيضها > وهو عقل مفارق ے عند ابن سینا 
صادر عن الإله » وكآن الماهيات الكلية لم تصدر أو تستمد من التحربة الحسيةه 

أما القديس اوغسطين > فقد جعل الماهبات قائمة فى الذات الالهية تعرفها 
الفشن وتشاهدها بنور شرق من الله » في حين رفض القديس توما الاكويني 
العقل الغارق كما رقض الاشراق الالمى بصفتهما أصلا للماهيات مفترضاً أن 
الاهيات قد تولدت بالتجريد من المحسوسات وحسب ٠‏ 

وقد استمر الاهتمام بال الماهيات أو الافكار في الفلسغة الحدثة وظل 
العقل طربق الوصول الى الحقائق آي استمرت الايمانية (الدغمائة) الى أن 
حاء كانط وتصدى لنقدها باعتبارها غير نقدية ٠‏ 

ولكن يحب آن تشر الى آن المذهب الاعتقادي في مساآلة امكان المعرفة أو 
عدم امكانها قد تحول قبل ديكارت إذ أصبحت المسالة المطروحة قي ظرهة , 
المعرفة هي : ما آصل الحققة آو ما هو مصدرها ؟ آهي الحواس آم المقل ؟ ث 
ما طبيعتها آهي أفكار آم احساسات آم أحكام وان النقاش حول هذه المسالة آم 
يعد بين الشكاكين والدغمائيين بل أصبح بين العقليين والتجرييين ٠‏ 

اصل المرفة وطبيعتها 

المتهب المقلي : 

بتفق الفلاسفة المقليون بد٠‏ من دبكارت على أن معرفة الحقيقة عمل عقلي 
بحت وانها من حيث طبيعتها أفكار وتصورات ء ولكنهم بعد ذلك بختلفون فيا 
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!ذا كانت هذه الافكار فطربه في العقل آم هي واردة اله 8 مستوی آعلی ؟ 
AR‏ بالمعاني العامة آو الماهيات كتجريدات عقلية > أصلها الحزتّى 
المفرد »> وهو ما وره الفلسفة E E‏ 
الفلسغة المدرسية » وأصبح العال الحسي لدبه معقولا تماما وواضحا کل 
الوضوح کالر اضیات والهندسة والکانكا وما تبع ذلك من امتداد وحركه »› 
. ګہا انحصرت المعاني آو الافكار في نطاق العقّل _ بعد آن كانت مفارقة ‏ 
وذهب دیکارت الى آن المعاني و الاقكار «فطريه» في النفس > تولد معھا 
کاس تغدادلت ودعها الله فنا EE‏ متمزة ۾ حدسة »> مقبولة دون 
برهان الا أن عض الافكار عنلده _ «غامضة» أو محدثة »> كالحار 
والبارد والطعصوم والالوان ١ءء‏ بحيث بمكن آن يالف منها فوع آخر من 
الافكار «المصطنعة» كفكرة حصان مجنح او ثور برآسین »٠ء‏ لقد تصور دبكارت 
المعرفة تصورا عقلانيا على غرار الرباضيات حيث بقول ان تحليل آفكارتا وعلومنا 
ودا الى الافكار الاولى أو «الطباشع السطة» آو «مطلقات» المعرفة » التي 
تشه الاعداد الاولية أو الحروف المجائية » التي قصل بتركيبها الى تاليف كل 
العلوم كما تالف الكلام مسن ا والحساب من الاعداد الاولية وربما 
كانت هي المقصودة دالافكار الفطر به التي لم تعط تعط حلا لمسالة أصل الافكار 
نقدر ما تعترف يعدم وجود حل “ وسواء آکان المقصود الفطر به كونها سابقة على 
التحر دة کو نها محرد استعدادات آو ذکرات (على طرقة أفلاطون 
تذکر) فقد فقد وقف منها التحرسون وعلى رأسهم «لوك» في الطرف المناقض تما 

على ما سنراه فما تعد ء وحتی «مالبرانش» الذي کان شد ند الاعجاب 
لم قبل باصل فطري للاقکار کما لم قبل قل بالاصلل التحربي »› فقال ‏ وهو رجل 
دين متاثر! باوغطين : ان الحقاثق الازللة » الثابتة الضرؤرة ۾ لا تلق الہ 
دالفعا ل الالمي وعبر عنها دما سمی «الر وه فى الله» فهي لاتقوم الا في العقل 
الالمي » ولا كان الله مرتتطا بعقولنا بصنته شل حضورا أو مشاركه في 
فعل المعرفة تلك الحقاق » NEE‏ الذي توجد فه تلك الافكار 
الازليه ¢ شان اكان الهندسي کون مانا للاجسام ه > ولهذا ری عقو لتا فی 
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الله معا ني الاشاء وحقائقها »۾ نقية خالمة المعقولية ء آي ي أن الرؤيه في الله 

تشتمل على الافكار الازلة الضرورية التي تمثل الاشيا »> وليس الاشاء 
ا ا م اة قاتا a‏ اا لها عند ي رت 
وانمعالات حسة ء 

آما «لاسنتز» فققد رفض لانکا ا الحسزة (دارت) كما رقن 
الماهيات الازلية التي براها العقل فى الله (مالبرافش) بل رفض أن تكون المعرفة 
متمثلة في أفكار E‏ تنغي ولا تقول إنها صادقة أو كاذه »> 
انما المعرفة تيدأ و تنتهي د «القضابا» فالقضاا هي التي قال عنها إنها صادقة 
أو كاذية »> وهكذا تحل القضاا محل الافكار > فحين تکلم عن المعرفة بىكون 
الكلام عن القضاما > ونقول إن القضة صادقة e SO‏ الا جساسات 
المثلة للموضوع والمحسول وتكرارها ء ويقول لايبنتر إن التداعيات هي 
اقترانات عارضة اتفاقية » ما المعرفة الحقة فهني أكثر من ذلك الاقتران » انها 
«صلة ضرورية» بين حد”ي القضية استنادا الى متطق تلاشى آمامه تلك 
التداعبات » منطق مبداآ «عدم التناقض» الذي فرق بين الحق والاطل » لین 
قول نعم وقول لا ¿ كنا كفن ذا الى ندا والذاية أو الهو هة + منت 
تضمن محمول القضية في معنى الموضوع ٠‏ إن «القضاءا الذاتية» هي وحدها 
الحققه فاذا علمنا ان المحمول لا تناقض مع الموضوع بل بمکن أن کون 
بصورة ةم جزءا من الموضوع » فان المحمول يكون ذاتيا للموضوع وفق 

ورة اة ونون القضة صادقة »> وبمتانعة برهان قضاا العلوم على 
انها ذاتىة وردها الى عناصرها البسسيطة > نجد آنفسنا _ كما قول لامنتز ‏ س في 
النهاية آمام رة من «الطباتم البسيطة» آو من «مطلقا تالمعرفة» كما عبر 
عن ذلك دنکارنة د 

وتم الاعات عاد لات او عن كل حد من حدي القضية 
بالتعريف المناسب له ثم اثبات ان القضية الناتجة (عن التعوبض بالتعرضف) هي 
قضبة ذاتية ء 

إن هذه العقلانبة المنطقة التي زات في المنطق الصوري أو فى مبدئى الذاتية 
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وعدم التناقض أساساآ لمعرفة الحقيقة , تجاهلت كل القضاا التي لا يتضر 
موضوعها محموله »> لاننا مهما حللنا الموضوع فإننا لن نعثر فيه على محمول لهء 

وما حدر ذکره آن لاسنتر الذي کان ا نمی 
آعم 0 عمل على نطق GEE‏ واي 
«حبر المنطق» الد ي أصبح ساس النطر لق الرياضي المعأاصر «الوحصتكا) ه 
افلعب التفر يي ٠‏ 

رفض التجربيون صور العقلانية المتعددة ابتداء من «جول لوك» وخلفاله 
وان 8 التحريبة كمذهب قد ظهرت عند الاييقورين ء بقول لوك : إن 
النفس فى بداية الحياة تكون كالصغحة البيضاء لم بلقش عليها شيء > وان 
i‏ اتی تحصل لدی انتعس فا عد » اتا من «الافكار النسيطة» آي 
من الحواس الظاهرة أو من «التاسل» بمعنى ادراك النفس لاحوالها الباطنية » 
وهذه هى الطريقة المباشرة > وأما الطرقة غير المباشرة » فهى تاليف الافكار 
البسيطة في «أقكار مرکة» 

فالحواس تنقل الينا مباشرة كيفيات الاشياء الخارجية > التي تكون : 

ما ا »> كالامتداد والمقاومة والشكل والحركة » وهى موجودات فعلبة 
في الاشاء > وإما کفات انوه كالالواك والطعوم والروائہ > وهي غبر 
موجودة في الاشاء ولكنها توقف على تركيب أجسامنا ء آما الافكار التاملية 

فهي التي تمدنا افکا ر بسيطة عن قوانا الباطنية مشل فكرة الانتاه والتذكر 
والحكم والاستدلال والارادة وغير ذلك > ومن الافكار المسيطة » بلوعبهأ › 
تتالفى الافكار الركبة كلها التى تهيمنبدورها على المحرفة الانسانة مثل فكرة 
لوعن وقكة النلة والناكة ١ء٠‏ 

وقد لعبت فکرةالجوهر دورا کبیرا في الفکرالفلسفی » ولکن کیف تکونت‌هذه 

الفكرة في أذهاننا طالما أنه لا يوجد جوهر مغابر للكيفيات الحسية ؟ بقول 
جون لوك في مثال القصدبر مثلا : إن احساسات الثقل والليونة النسبية 
واللون الرمادي وما الى ذلك مما نسسسه القصدير » لا بوجد تحتها جوهر 
للقصدير » فهذه الكيفات الحسية هي التي بظهر بها القصدر ونحن نكون منها 
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جو هر المصدك در ۾ کما نعرف بالتآمل ¢ أفکارةا وعو أطضا وارادنا ونکون مها 
فكرة الجوهر الروحي ٠‏ في حين تاتي آفكار العلاقات مثل ر وفكرة 
الطول وفكرة الابوة والنبوة و ٠٠*١‏ من مقارنة شخص باآخر وعلاقة العليه مثلا 
تآتينا من الاحساس بتتابع منتظم ین غظاهرتین » کان نرى الشمع ا 
درجة حرازة امعينة فتتكون الدينا'علاقة ية آوعلية بين الحرارة والدوبان > 
i‏ أفكار العلاقات استنتج عض الباحثنن آن لوك قد تحاوز حدود المذهب 
على مبدا العلة الكافية » إذ كيف تحدث تغيرات دون شيء يتغير إن ذلك آمر 
غر معقول س أن هذه التفيرات اللاتجرييه هي التي دعت دهشيد هيوم 
لاعادة النظر فى هذه التمسيرات وتأكيد التجريية ء حقا ان لوك كان تجرييا » 
ولكته كان قربا من العقللين إذ حارب الفطرية وفتر فطرية المبادىء العقلية 
دان وخا ب اها ,القكرة على كو نها ٠:‏ 
الافكار الى حسية وتأملية »> تتألف منهما الافكار البسيطة التى شكل «نسخا 
للاحساسات الخارجة والمشاعر الباطنية »> وتكون _ لذلك _ حصقة » آما الافكار 
المركبة فتتكون منترابط الافكار تلقاثيا وفقا لقوانين التداعي آي التشابه والتجاور 
والعلية » وفي عملية المعرفة بقوم الفكر بدور ايجابي في عملية الربط بين الافكار 
إذ قوم بالمقارنة بحا عن التشابه أو التجاور أو العلية » فاذا وقفنا آمامفكرة 
ما حجنا عما شا هه او بحاو رها فی الزمان واكان و سی هيوم وسال المقار فة 
هذه ١‏ «العلاقات الفلسفة» مقا العلاقات الطعية ٠‏ وتعنى التجرييه - عند 
هيوم ننا إذا وقفنا على معلول ما فإننا لا نعرف علته الا بناء على تجربه ء 
وكذلك تعنى التحربية عنده > ال تحليل فكرة المعلول لا تجعلنا تكتشف العلة 
فيه » فلا بد من الالتحاء الى التجربة التي تخبرنا ما هي العلة فنركبها آو 
نضيفها الى معلولها ٠‏ 

فما أن المعلول مختلف عن العلة فلا بسكن آن يكتشف فها بالتحليل 
ولا نستطع أن نبرهن أن علة معينة تنتج معلولا معيناً أو ينتج عنها المعلول نفسه 
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دائما : کا لا توجد بن العلة والمعلول علاقة ضرورية ء فلا علاقة ضروره بين 
اننار والاحراق أي ان تصور احدى الفكرة تين لا تغسن تصور الفكرة ة الإاخرى» 
بل ليس هناك تتاقض ض في قول ان النار ر لا ترق تا مدل غل ”أن المله 
لست آمرا فكرا ولبست العلاقة بين ‌طرفيها ضرورية وإننا يجب الرجوع 
الى الشحر به ۰ 

فنحن عندما نقضرب كرة البلياردو : نشاهد حركة الكرة الاولى تعقبيأ حركة 
الكرة الثانية ٠‏ أي أن كل ما نشاهده هو التعاقب بين السابق واللاحق ولانشاهد 
قوة أو طاقة تنتقل من الاولى الى الثانية وتحعل العلاقه بينهسأا ضرور رنه ¿ وعندما 
کرو بالتحر به مثلل تلك التعاقبات وتتداعى السوابق واللواحق » تتكون عندكدر 
عادة فى الفكر 8 تتوقع اللاحق عند رتا الاق » وهكدا تتكون لدبا 
فكرة ابتداء من التحربة ء 

وموقف هيوم تلخص إذن في ال الاشياء في الطبيعة لم تعد مرتبطة 
ارتباطا ضرورة كاسباب وسيباب وانما أفكارنا فقطهي المرتبطة على ذلك النحو 

فن الا واا كى أن ج ي ا ی ج ول ا 
وبالتالي لا ضرورة في قوانين الطيعية ء وقد جاءت فلسفة كانط النقديه أصلا 
ليان أن قوانين العلم موضوعية ۽ سعنى انها كلية وضرورية ٠‏ 

حدود العرفة وقيمتها 

انتقادية كاتط : 

إذا تساءلنا عن حدود المعرفة الانسانية التى تقف دونها وتساءلنا بالتالى 
عن قسسة تلك المعرغة » تحصد أن كاتط بحد المعرغة بالظواهر دون الحواهر ٠‏ 
ولکن کیف ۴ 

نشا المذهب النقدي عند كانط » انطلاقاً من وقالع معينة : 
١‏ ن بقينه بقيمة الرباضيات والطبيميات . 
٣‏ قنه نقمة القانون الخلقي النابع من الضمير ٠‏ 
٣‏ نقضه لقضاءيا الميتافيزيقا التقليدية التي تنحصر في مشكلات : الانطولوجيا 

وال ولوا وال والله ت ٠‏ 
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وهكذا يكون المذهب النقدي مزيجا من اليقين والانكار ضر بقين العلم 
وينقض قضايا اليتافيز ما التقليدية في اطار نظرة المعرفة ٠‏ 
تنحصر المعرفةالكا نطيةني‌القضاها والاحكام اذ لامعرفة خارجهاء وعليهلاتمتآفكار 
العقليين ولا الاحساسات المتداعية عند التجريييين الى المعرفة بصلة »> «الحكم 
التحليلي» عند کا نطو مثاله« الجسم ممتد» دضمن للمعرفة صفة «الكلىةوالضرورة» 
كرابطة بين المحمول والموضوع ء ولكن التحليل لا بضيف علمآ جديدا ولا 
تتنقدم المعرفة بتحليل الموضوع بعية استخراج محموله ۰ ولكن ربما تتقدم المعرفه 
على طربقة هيوم مشلا بموجب أحكام العلاقات التجريية آو التركيبية 
فتضيف جديدا الى الموضوع ن کش المعلول الى العلة ولهذا بقول كافط إن 
هيوم آبقظه من سباته الايماني > الا أن كانط حين تأمل الاحكام التركيبة رآى 
أنها تنقصها صفة الكلية والضرورة (وهي ميزات الحكم التحليلي) ولكي تجتمم 
الكلية والضرورة مع الت ركيب وتنتحان المعرفة القينية لا بد من طرف ثالث 
أبضاً» هو الاحكام التركيبية القبلية » والقبلي هو السابق على التجربة أو هو ما 
لا توقف على التجربة » وهكذا حدد كانط مشكلة المعرفة بكل أبعادها في 
هذه الاحكام » ويبدو لنا الامر لاول وهلة أن الميتافيزيقا هي مجال هذا النوع 
من الاحكام ء لان كل قضاباها تركب المحمول الى الموضوع وک کا 
قليا ء٠٠‏ ولكن حين نمعن النظر نجد أن قضاباها كلها تحليلية وهي لذلك 
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لا تضيف علما ولا تقب معرفة «فعندما نقول :کل حادث له عله کقضیه کبری من 
قضاءا الميتافيزقا التقليدة ۾ عندما نقبل شيئًاً بصفته «حاداآ» ثم نضيف اليه 
المحمول «له علة» فهذا قول تحليلى _ كما بقول كانط ‏ لاننا افترضنا مقدماً 
أن العلة مورحودة في فكرة الحادث تفه » لاننا تعر "ف الحادث آنه ما توقف 
وحوده على بره آي انتا ضتنا الحادث تصور علة > لذلك عندما شت آنل لکل 
حادڻ عله فانشا نقومح بحکم تحليلي لا فد جدیدا ۰ كما ین آن آحکام 
الرباضيات والطبيعيات هى أحكام تركيبة قبلية ء فقضية مثل : المستقيم أقرب 
بعد سن نقطتين » هي قضبة تركيية > لافنا نركب الاستقامة (وهي كيف) الى 
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آقرب بعد (وھو کہ) وهما فکرتان عبر متجانستی نستین اوحد بینهما في قضیه » فان 
عمليه التوحيد هي فعل تركيبي ولکن کی ؟ 

يجيب كانط : اتا لا نلجاً الى الحواس س والقلم والمسطرة والور ق (آي 
الر تة الكت واا کی خالا أو غ عتا الان بابق الا اة 
مع جزء من المكان س نقطتين > لدلك فهده ا تركيبة ٠‏ وهكذا 
فيما بختص بمادى»ء الطبيعبات ٠٠٠١‏ فالمعرفة العلسية (دون الميتافيزبقا) هي التي 
تشتمل فعلا على الاحكام اليقينيه في الذهن قبلا آي الاحكام التركيبة. 

والسوؤال الدي يطرح هنا هو : کیف أمکن قیام معارف علسيه هي (تر ک کىسة» 
(آي تحتاج الى تجربة وو( ر تجري في الدهن قليا) في 
ان معا والجواب عند کانط هو : ان العمقل قد توصل الى مثل هذه الاحكام 
منذ اکتشافه النهح العلمي في الرياضيات والطبيميات ٠‏ ففي هذين الملمين لم 
ينتظر العقل ان بتعلم شيا من خارجه (الطبيعة) بوساطة الحواس » (وهنا إرفة 
تجريية لوك وهيوم) كسا انه لم بقنعبتحليل التصور CGE‏ الى 
احكام تحليلية لانه لن يخرج بشيء (وهنا رفض مدعب العقلي عند لايينتر) 
وانما شعر ن العقل فعا خر ملفا تماما هو ان شىء موضوعاته التي بريد 
معرفتها انشاء“ قبلياً طبقا لقوانينه القبلية » وهكذا يودي الهج العلمى كا فهيه 
کا نیز الى تعديل نظرة المعرفة بالا تحأه القدئ < قدلا من القول إن العقل يدور 
حول المىضوعات أو الاشياء » يجب القول إن الاشباء أو المىضوعات هي التي 
E e‏ بقوانينه وتخضع لاسلوبه في فهمها ۰ عندها 

تصبح المعرفة الحقة هي الاجابة عن الاسئله التي محددها العقل ء والنتبحة ان 
e.‏ المعرفة المسكنة لنا وعالمنا الوحيد الذي نعرفه (لدينا أحكام تركيبية 
قبلية)هي الموضوعات انشاآها الق ن آي الظوا هر ءدلك هو مذهب کا ق 
الاد قيمتها والدي جعل للمعرفة حدا لا تتعداه هو المعرفة العلمية بالظواهرء 


التي لا يمكن للمقل 0 تحاوزها السى معرفة بالحواهر (وهي موضوعات 
الاف وا س ا وة 


التزمة التصورسة 


تشر كلمة «تصورهة» الى مذهب معين في ال معرفه قدر ما تشير الى 
اتحاه او بين مذاهب متعارضة ء وهي مشتقة من كلمه Tdea‏ آي 
د أو تصور في العقإ ل آو حتی مثال مفارق ویمکن القول إنها النرعة التي 
نض التضورات رها آل معرفة الاشباء وبهذا المعنى تقايل المذهب التجريبي » 
وأحاا تحل الافكار محل الاشياء المادىة وبهذا المعنى تتقامل المادية ء وآحانا 
”تحد الافكار والاشاء اتحادا زنل أي فرق بينهما كما عند هيجل » وبهذا 
المعنى تقايل الواقعيه وهكذا ء٠٠ء‏ ولكن بسكن القول إن كل المعاني تلتقي في 
معنى أولوية الافكار على الاشياء ٠‏ 


فدیکارت حین آراد الوقوف على بقين ثابت بدأ فلسفته من بقن : « «iîا‏ 
أفكر ادن i‏ موجود» آي أنه حعلل الفكر طريقا الى معرفة e‏ 
الا رجي) الدي آصبح EN‏ الافكار الواضحة والافكار المتميزة ‏ 
هندسة وميكانيك ٠‏ وتلميذاة مالبرانشي ولاينتر وجدا أن جوهر اللفسن ورجوهر 
البدن لا at‏ وصاحب التآثير الوحيد هو الله »> وبذلك 
مهدا الطرق ر التصورهة الدبكارتية الى درجة استقلال الفكر ومعرفته 
استقاالا E‏ انه لا ضرورة لاستقاء المادة أو الحسم 
أو العال الخارجي طالما انه لا برّثر على الفكر ء وحتى لوك ء التجربي الذي 
رفض فطرمة دبكارت قول : «ءء ان الفكر لا يدرك الاشياء مباشرة ولكن فقظط 
بواسطة ما لديه من أفكار عنما > فبعرفتنا لبستت حققية إلا إذا كان هناك 
نطايق بين أفكارنا والاشياء ء٠٠»‏ ولكن الفكر الذي لا بدرك الا أفكاره كيف 
سرف انها مطابقة للاشياء ۴ مجيب لوك بالاستناد الى مبدا العلية بقوله : ان 
الافكار البسيطة أى الانطباعات الحسية ليست صادرة عنا »> فلا بد أن هناك 
ا ارا قارا فا 


لمعد ادت التصور دة «الفوقانة» «التر نسندتتالة» الكانطة ۰ حن ولت 
بوجو د «الشىء فی CE)‏ الذى لس له ی دړرر 2 عملبة المعرفة وحن قررت 


E E EE 


وحود دات فوقانية » أدت الى تصورية مطلقة عند من خلفه لهذا قيل عن 
التصو رة المطلقة انها : استنتاج ما تضمنته الفلسفة الكانطية ء إما بحدف «الشيء 
في ذاته» والابقاء على الذات الانسانية (غير الفردة) كما عند فيخته > واما 
إزالة ما فصل ین الشيء في داته وین الدات اويا د ي الا الي 
حيث يتم الاتحاد في رکل» أو اروح» او (غفكرة مطلقه مطلقة» فنجم عن هدا أن 
المعرفة عند هيج لم تمد خاصية للانسان امشسخص » بل خاصية إلهية وميزة 
««رعقل کلي» أو و «#روح عالمه» وتلك هي الدات العارفة ولیس الانسان ء قول 
برد یاف : «كانط والتصوريوت من بعده بقولون ان الانان ليس هو العارف 
لانه لو کان کدلك لکات المعرفه نسسه ¿ وان العال لبس هر المعروف ع لاله 


۳ 
لو كان كذلك لوقعنا فى مادية ساذجة ء٠٠‏ نظربات المعرفة التي ترجع الى 


ي 
كانط تحل” محل مسآلة الانسان وقدرته على معرفة الحقيقة » مسأآلة الوجدان 
الفوقاني أو الذات الا ستسولوجه آو ددح العالم ¢ أو ألعقل الالميء٠٠وعند‏ 
هيحل »› لیس اللانسان هو العارف ) أنما ععا ل العالم أو روحه آي الالوهة داتها > 
حتی حین قو لإ الوعى بالذات والمرفة عند الاله ع من خلال الانسانة ءءء 
ان النظرمة القائلة إن الالوهة تعرف ذاتها من خلال الانسان وان روح العالم 
تبلغ غايه نوها في الفلغة ء قد ترضى كبراء الانسان ولكنها لا تتر 
استعلالا» ۰ 

لقد تخل هيحل تأر خالكون كآحداث متتانعة نما بوساطتها ذلك الميداً 
الاول الذي ل يكن في البدابة واعياً بذاته حتى أصبح واعيا كل الوعي بما في 
قدرته من ثراء وهكذا بكون ظهور الانسان والمحتمعات وتاربخ الشعوب 
والادان والفلسغات والفنون الخ ec.‏ مراحل متتالىة من نماء الكل أو الروح 
في الوعسي ذداته ++ وللروح فضي نمو ها وتقدمها نحو کسالهاً مان ا ب 
بمقتضاه هو منطق الحدل الثلاثي آي القضه ونقبضها وما د ۇلف هما ه 

ان ھیجل قد طبع کل ما کان وکل ما شکور اد اال 
إذ لا حادثة تاريخية ولا ظاهرة طبيعية ولا مذهب سياسي آو ديني أو فلسفي 
سکن أن تمن «الخطاً» فکله ضرو ری في خطه النمو والتقدم التي صحب أن 


EE 


يتا زھا الكل ء «کل ما هو واقعي معقول ٤‏ وکل ما هو و معقول واقعي» ولايوجد 
خطاً ولا وحد صو اب وانما هو واقع يكف عن ذاته ويظهرها عبر العصور 
لذاته بو ساطة ظواهر الطبيعة وأفكار البشر ء 

لقد ظهرت حتى الآن اتجاهات مختلفة خرجت على التصورات المطلقة عند 
كانط وكلها تزعم انها «تجريية» ٠‏ 

اا الاول : هو اتحاه «المذاهب العملية عض النظر عن أسماتها 
الكثيرة» قول إن التحرية هى التى تكو"ن المعانى فى الذهن وهنا تكون 
را لحقىقصة» ا ین المعنى الموجود في الذهن والواقع الخارجي 
تماما کہا تطابق الصورة أصلمها التي هي صورة له وتكون بالتالي « نسخة» 
والتجربة _ عند هذا الاتجاه ‏ هى «عمل» لاحق لوجود المعنى في الذهن 
بکشنف لنا عن صلوح المعنى وتفعه وارضانه لا > أي أن التحربة لا تنشى 
المعنى في الذهن بل هي العمل الذي نقوم به لنعرف ما إذا كان المعنى القاتم 
في الذهن هو حقيقي آم لا » وبذلك تكون التحربة ميزان الحقيقه التي ننسبها 
الى المعنى » بمعنى أن هذا الاتجاه لم ينظر الى الفكر كشيء مطلق فرض 
قوانينه على المعرفة كما هو عند كانط إنما هو آداة فى بد الحياة العضوبه 
(للعمل) لبيان ما اذا كان هذا الاختراع صح حا او اطلا ء 

٣‏ الاتحاهہ الثاني : بعترف بالتجربة بصفتها عملا » بالنسبة للمعاني العقلية 
والمعارف العلمة » ولكنه بذهب الى بعد من ذلك إذ قول : إل معنى التجربة 
كممل هو معنى محدود بمدر الميتافيزيقا » لاننا حين تتعمق فكرة «التجربة» 
وإذا سألنا أصحاب هذا الاتجاه » كيف نجرب آو نطبق التجربة على الواقم 
الميتافيزيقي ؟ فإنهم بجيبون : انما نجرب الواقع الميتافيزيقي تجربة وجدانية > 
لا حية » وبطلقون على هذه التجربة اسي «الحدس» أؤ التجربة الحدسية »› 
وأكثر من يشل هذا الاتجاه هو مذهب هنري برضون ٠‏ 


کے 


۳ آما الاتحاه الثالٹ > فيثله المذهب الفينومينولوجي (الظاهراتي) أ س 
اتدعه «ادموند هوسرل» ردا على الفلغات الوضعيه التي سمت تفسها تحر سه 
وبرغماطية والتي أنشات الحقيقة على التحربة الحسة وظنت أن هذا الواقع هو 
الواقع الموضوعي › إن هؤلاء ‏ بنظر هوسرل ‏ برتکون خط فاحشا لا بد 
لمن بريد الوصول الى الواقع الموضوعي أن بتخلص منه ء انهم بخلطون بين 
الروية بشكل عام وين الروبة الحسية أو التحربة الحسية ولا بعرفون ان لكل 
موضوع حسي ٤‏ فردي »اني » ماهیته » 5 الفردي من حِث هو واقعي 
کون ENE‏ في باطنه «ماهية» آو «صورة» هي ما جب أن نصل اليه 
نو ساطة ا منهج الذى بحذف كغ ل ما تعیر کیما نتمکن من روه ما لا شير آي 
ا مأاهة آو الصورة 1 الحققة الموضوعية روه مساشرة آو حدسية ء إن هذا 
المذهب الذي عد نفسه مذهاً «واقعيآ» برفض أن بكون الممل آو التحربة 
الحسية هو الواقع » وبرى أن الواقعم هو «ما لأ يتير» وهو «الصورة» أو 
«الماهة» التي نصل الها آو تراها رؤبة حدسة با منهج الفينومينولوجي ٠‏ 

»۽ الاتجاه الرابع : هو المذهب الوجودي الذي ظهر كرد فعل مباشر على 
هيجل وهو آبضاً بقوم على التجربة الوجدانية أو الحدس ولكته مختلف عن 
مذهت غنول في ًن الواقع الذي جره هو «واقع الانسان الماتش» الذي 
هو «وجوده» بكل ما شضمنه هذا الوجود من خصوصية وفردية ومأساوية ١ء«‏ 

الاتحاه الخامس : تمثله الوضعية المنطقية أو فلسفة التحليل و الواقعية 
الجديدة _ كسا بسسيها بوشنسكي _ وهو اتحاه لمذاهب متقاربة تهدف كلها 
الى استبعاد الميتافيزقا والاخلاق والجمال من مجال الفلسغة » والاقتصار على 
تحليل قضاءا العلوم وتنسيتها وادماجها في علم واحد أو فلسفة بديلة أو تقتم 
على ايضاح قضاءا المعرفة بردها ‏ فى النهابة ‏ الى التجربة » كما تمق هذه 
الاتحاهات في المنهج الذي دقو د الى ار“ ستعاد ما ورسدون استبعاده من محال 
الفلسفه وصولا الى فلسفة بديلة » وهذا ال غو يتا التحقق» وتمعد هذه 
المذاهب > مذاهب في المعرفة مسن حبث انها لا د تعترف اال معرفة الميتافيز هة 


سن ۹ سے 


والاخلاقية والجمالية وانها تدخل في إطار نظرية المعرفة من حيث انها تنكر بعض 
المعمرفة ء٠‏ 
| الاتحاد السادس : هو اتحاه عم الاجتماع المعاصر الذي حاء نمثاة 
رد فصل على الفلسفة ككل وقد نظر اليه بصفته استمرارآ لوضعية اوغست كوت 
. وهو اتجاه في علم الاجتماع يزعم انه تع مناهج العلوم الطبيمية والبيولوجية 
والطية قي عملىات اللاحظة والاختبار واستنباط القوانين » ويرى أن «الواقم» 
الذي مدرسه بوساطة تلك المناهج وهو «المجتمع» ولیس الفرد العائش بل مدو 
الو شا روا لا ووو اه و بصبح المجتمع شيا شبيها «بالكلي الميجلي» 
و ریما کان E‏ لك سببا في اتعاد ا ثج علم الاجتماع عن التيار ات الفلسفة 
اماف ة » في الوقت الذي أقترب فيه من الفلسغة آو على الاقل خفت حدة تلك 
الخصومة التي أثارها بعض علماء الاجتماع في مرحلة استقلال علم الاجتماع في 
ددادة هذا القرن ء فنظربة المعرفة التى دعا اليها علم الاجتماع (دورکهایم وليفي 
برومل) تلخص فی القول ِن صل مقولات العقل (كالعلية والزمان والمكان 
والعدد) هو المجتمم ومنه آخذها الفرد »> وكذلك القسم الاخلاقية وما صاحها 
من تحر مات وحتی الافكار الميتافيز شة کالنفہ و الله وبالحملة اتتقل المقل 
لى لمحتم وآصبح «العقل الحمعصي» صل کا ل شي»ء بالنسبة للافراد الذين 
حردوا من کل مىزات الكائن العائشس ¢ ويذلك أتعد علم الاجتماع عن الانان 
ولم دعد شیمه مَك اتحه _ الى ذلك «الكل الاجتماعى» ٠‏ 
السرغماطية (العملية)(١)‏ 
أقدم المذاهب البراغماطة (العملبة) هو مذهب «ارنست ماخ» النمسوي 
(ق۸١)‏ المسمى «بالمذهب الحبوي» تقول إن المعرفة هي تكيف ذهني للكائن 
الحى مع و سطة الذي سس فىه ن وعد القوى العأرفة فی ذلك الكائن وظاکف 


Ta: 


8 یرد i‏ 2 چ 
ا لکائن تساعده على التکیف بنجاح کما بکد أن منشاً 


 )!!‏ صيPnagmati‏ مشتق من الكلمة البونانية عم”صعهةآا٣‏ وممناها الممل 


— ٢إ.‎ 


الحياة التفضة هو الحياة العضوة » فالحصواس وهي الوسيلة الوحدة المعرفة 
الات عمل تحفمظ سلامة الكائن » أما ما بتجاوز الحواس (المعرفة المتافيريقة) فلا 
سبيل اليه » إذ لا شيء سوى المدركات الحسية وعلائقها التي تشكل أساس 
القوانين العلمية » طالما أن القانون الملسي هو اختصار عدد كير من العلاقات 
الحسية فى علاقة واحدة بسيطة تجعله يدرك » من حيث المعرفة » ما يدركه الحس 
فى غلاقات كتيرة محاسة + وبمد ذلك مرت البراغماطية عند اكيلر» باس 
الأذهب الانساني صنصمسن الذي يعود في صله الى السفسطائيين القائلين 
إن الانسان هو معیار كل شىء وظهر عند «بيرس» وعند «وليم جیمس» کیا 
ظهر تحت آسساء أخرى مشثل «الادواتة»  !netrumentalism‏ وعند هنري 
نوانکاره باسم «الإاصطلاحية أو الاتغاقة»> صوونصمنخصم«وتع وبدو أن 
بواعث منشا هذا المذهب كانت في بدايتها بواعث دينية » حين كان بعض المفكرين 
بجد“ون في البحث عسن تعرف لحقائق الدين > آي بحثون عر ن ساس فلسفي 
للتصديق أو عدم التصديق بما يقوله الدين » فوقفوا على معيار عملي بميز الحق 

من الباطل > ولکن ذلك کان اثر من وان کانط دون شك › الذي حعل 
العمل الاخلاقي في منرلة أ أرفع مسن النظر أو المعرفة » وقضى باستحالة الوصول 
الى المعانى آو الحقاثق النظرة بوساطة العقل النظضري > فی حبن آن امکانها 
كمعرفة. وارد من حيث تتائجها العملية فسي حیاتنا » ولیس من حیث مطابقتها 
للاشاء الموحجودة خارحنا » وهذا ما شير اليه برس )۱۸۴4 114( صراحة » 
متآثرا بنظر ية كائط » فلا بد لانقاذ الحقاق الدضة عند درس س من طرح 
النظرية التقليدية التي تطابق بين المعاني وبين مدلولاتها الخارجية > وذلك 
5 من الامان ا لیس للسعا ني المىجودة في الذهن مسن معبار و 

بترتب عليها من تاج عملية ء هي بالضبط ما بود يالى ظهور فروق في 
ا وحياتنا تشكل ما يمكن أن نميه المضمون الموضوعى أو المدلول 
ار دلت آلی ور کا ر لی ووو ا کے واا کی و ا 
عملية. توضح المعنى قي الذهن وبهذا المعنى بقول بيرس عن مذحبه إنه «نظرية 


۳۱۱ س 


في توضيح العاني اليتافيزقية وتعرضها» ولفهہ مذهب بيرس في تو ضح 
أفكارتا > بدو انتا بحاحة الى أمثلة : 

ل عا ن اها : اننا لا نستطيع التحقق من ممنى الله بالاستتاد الى 
وحوده الخارجي » لان هذا غبر ممكن بالطبع ء ولكننا إذا رجعتا الى النتائج 
المملىة المختلفة لسلوك اولك الذين ستقدون. الالوهة والى الفرو التي 
I E CE CE As‏ 
بصبح بمقدورنا أن تقول إن مجموع تائج سلوك هؤلاء المؤمنين هو الذي 
بوضح في آذهاننا معنى الله ۰ 

قترن هذا المذهب باسم وليم جیمس  ۱۸٤۳(‏ ۱۹۱۰) آکبر دعاة هذا 
المذهب ومؤسس علم النضس الحدث وإذا أردنا معرفة العوامل التي آدت الى 
نشوء الذ اللي مه نة ف9 بان ا بين الاار ار تر 
الحياة كما عند ارنست ماخ » وأثر البواعث الدينية وفلسفة كائط الغملية كما 
عك يرس لقف كل :ذلك إلى اسهام ولي جيس هسه فى دم عل :التعصن 
الحدث ء 

ذهب ولیم جيمس الى أن غابة الحاة النفسية ووظفتها الاولى والوحيدة 
ريما » ويضمنها المعرفة » انما هي المحافظة على الفرد والدفاع عنه »> انها الآلة 
العملية في بد الحياة » شان غيرها من الاعضاء » وإذل يحب أن ندرس الفکكر 
أو المعرفة من حبٹ خضوعها للعمل أو السلوك المادف الى صبانة حصاة الفرد 
ولا مجال للفصل بين الفكر والعمل (كما فعلت الفلسفات السابقة) » 

إن ربط الفكر بالعمل يمشل انقلا في النظر الى المعرفة > حيث أصبح 

معار ا وح ابر عملا > سدلا من البحث عن المنابع البعيدة 
للحققة أو إ! : لی را ني افتعات اسا : قول ولیم جيمس : الفكرة 
صادقة إذا كانت تعمل ءء إذا كانت لها تتائج عليه تقود الى ا المقصود 
بها إدراكه ء٠‏ وقول : تكون الحتيققة صادقة إذا كانت تعطينا آكبر كم من 
الرضا ء٠٠‏ بما في ذلك رضا الذوق ء٠‏ وان الحقيقة E‏ 
شل التحقق العملي آو لما مإ ل دفم ر القة النقدي طعه٤‏ ولهذا فسرت آقواله 

— ۳۱۲ 


قي الحقيقة على أنها الفكرة التي تنفع آو التي تفيد عملياً » وكل هذه التعا 
النجاح العلي كتحرف للحقيقة » على غرار ما يجري في منهج 
الطلوم التجرية ء سيت أن فر امن افروض لا يصبح حقيقة علبية الا بالسل 
اللاحق للفرض من حيث تحقيقه في التجربه التي تيده » وهذا ما يميه القول ٠‏ 
أن الحقيقة هي خاصية ما قل التحقق > ء ولا توصف الفكرة في المذهب 
المملي ‏ بصفة الحقيقة لانها تطابق الواقع (كما في المنحب المقلي) واقنا لانها 
تنجح عملا في ارضاگشا أو تآدية تفع لنا آي اتيا توصف بالحقيقة هن حيث 
وظيفتها أو التتيجة التي توؤديها بالنسبة لنا وبالتالى » فلا تكون الحققة صفة 
ملازمة للفكرة آو للقضية كما بتبادر الى القن وائما هى «حادث» عرض للفكرة 
أو القضية قيكسبها تلك الصفة وفقا للعمل الذي تنجزه » وهكذا تكون الحقبقة 
على حد قول برغستون ‏ اختراعا ولیت اكتشاقا . 
ما هری بوانکاریه )1۹۲*1۸4( صاحب لذ هب الاتفاقي Conven-‏ 
#سعندمته الذي استنتج من دراساته لاصول الرياضيات » نظرية في المعرفة 
الملمية تضد أن الاصول والمبادىء التي تقوم عليها المندسة واليكانيك هي مجرد 
«اصطلاح» أو «اتفاق» تواضع عليه الرماضيون » نضفي عليه نحن صفة 
Si e‏ ملاءمة من غيره » ولیس لاه ابق الواقع أو يعبر عنه ء 
وهكذا يصح معنی معنى الحصقة هو الملاءمة آو المناسبة التي تمني «الىسىأطة» التي 
تساعد في عملبة ارجاع الظواهر الكثيرة المتفرقة الى وحدة فكربة » كما تعنى 
«المطابقة» لبعض تجاربنا التي يتوقف عليها تكويننا الجسي والعقلي . 

وتمثل التا ر العملي في انكلترا ٫‏ «شيلر» الذي عد بروتاغوراس الاب الاول 
للمذهب ا کان الانسان هو معيار الحق والباطل » وإذا كان الشيء 
لمم هو ما د نفع الانسان ء فان المذهب المملي » بهذه الصفة » ستحق أن 
بوصف انه مذهب انسانسي صونصمصسنںع وإذا تصفحنا مضهب شيلر نحد تحت 
ا مذهب الانساني عرضاً للحقيقة من الموقف الوظيفي والاداتي ٠‏ وتوحيداً 

ن الحق والباطل وین ملام وعسر الملائم من خلال فقذه للتصورهه الهيجلىة 
م“ EE‏ 


ست ۴۱۳ — 


اذهب الحدسي ((برغسون) 1۸٥۹٩(‏ س )1۹٤١‏ 


برى اليولوجيون أن المادة الجامدة هي منبع الحاد وهي عبارة عن اتحاد 
عناصر كيميائية في ظروف طبيعية ملالمة انتجت «بالصدفة» الخلية الحية الاولى 
التي تطورت غي طر بق طول سلكته الاحياء الى أن أصبحت كما هي اليوم » 
کا ی التطور من الخلة الى الصورة المعقدة للاحاء هو أضاً ولد «الصدفة» 
أو التغْبرات المماحئة التتشي تطرا على الحسم العضوي » فتنشاً أنواع جديدة 
وأجناس متعددة وكل ذلك بالصدفة . 

آما برغسون فقد رفض النظرة المادية الى الحياة (كسا براها البيولوجيون) 
ورفض أن تكون الصدفة قانون نشأة الحياة وتطورها الى تلك الانواع 
والاجناس من الحباة ي وعلى العموم > رفض أن تكون المادة أصل الحياة ء 

انه يرفض القول بالصدفة كتفير لنشاة الحياة وتطورها لانه إذا وجدت 
_ على الرغم من هذا التطلور _ خصائص أو اتجاهات ثابتة للحياة (كالابصار 
مثلا) في آنواع Sa‏ منذ البدابة في سلسلة التطور »> فلا بد آن 
تكون الياة غير خاضعة للصدفة » وإلا أصبحت الصدفة معحزة متكررة 
ومتجحددة وهذا لا بصح القول مه » فالعین مثلا » وهي العضو المعقد الذي 
تركب من آجهزة متماثلة تودي الوظيفة تفسها عند سلسلتين منفصلتين قبل 
تشأة العين هما الفقاريات والرخوبات فتنشا الشبكية عند الفقا ریات کبروز قي 
دماغ الجنين »قي حين تخا الفبكية عبد الر نات غوق سطح الجلد بعيدة عن 
دماغ الحنين » فظهور العضو تفسه عند سلسلتين متباعدت.. ن » لا ضر بالصدفةء 
لان الصدفة لا تنكرر تماما وبكل تفاصيلها (فى السلسلتين التباعدتين) وانا 
يجب القول ل برآي برغسون ‏ إن الحياة بما تمتلكه من تزعات اصيلة 
(کالابصار) تسستخدم الادة » آبة مادة ء (المخ ء الجلد » المظام ١ء٠ء)‏ لابراز 
وظيفتها > لان الوظيغة هي التي انشأات العضو ينما كان موقعه قي الجسم » 

إن الادة آو الشيء الذي بكون مادا فى الكائن ء انما هو صورة الحياة 
السالة كالصورة الغو توغرافية السالبة (نيحاتيف) ويس الحياة تفسها ء وان 
الحياة قد قبلت ذلك الحل الذي فرضته عليها المادة » لكي تستطيع الظهور وياتي 

— ۳٤ س‎ 


برغعسون بتشيهات عديدة منها : «من ضسر الحياة بالمادة كمن تسر النفق بالحبل 
والنهر بالمجرى والمر بالعقبة التي تم تذليلها» ء 

يى برغسون أن الحياة انطلقت من أصل غير مادي يسميه «خزان الحياة 
الكبير» وانها اتثرت على کل الكواكب التي تدور في رکب النجوم » وآخذت 
الا آبعد ما کون عن خبالنا وکان یمکن آن تکون اران 
محموعها آرقی مما هي عليه » وربما کان ذلك کذلاك في عوالم زربا 
انطلقت الحياة من خلال مادة أقل استعصاء « وحيث لا يجد التيار الحيوي ممر؟ 
سهلا قان الحياة لن تستخلم کما استخلصت في کوکبنا کہ اا ا 
ونوعها مما تثله الصورة الانسائة ٠‏ 

إن ماهية الحياة واحدة اينما وجدت » في تخترن بالتدريج طاقة تظل 
كامنة فيها بالقوة » ثم تحررها في صورة عمل أو حركة » بقول برغسون «اڏا 
شنا آن ثعرف كيف بفعل الجسم لكي قوم بحركة » وجدنا طلرىقته داتماً واحدة 
بها آذ تعمل يعض الحواهر «عناصر مأدية» التي يمكن تسستها بالمتفحرات » 
تشبه بارود المدفع من حیث انها لا تتظر الا شہ شرارة واحدة لكي تنفجر ٠‏ واني 
أقصد تلك الاد ا و و الكربؤهيدرات والدهنات + فإن 
قدرآ کسرا من الطاقة كامن فيها وقابل للتحول الى حركة » ان هذه الطاقة قد 
آخذتها عن الشمس ببطء شديد وبالتدر ريج الشساتات والحوانات التي شتات 
بالنباتات و بحیواثات اغتذت بالنباتات » انها تدخل في الجسم الحي متفجرات 
صنعتها الحياة حين اخترنت الطاقة الشسة ء وعندما بقوم الجسم الحي بحركة 
فإنه بحرر الطاقة المحسوسة في الاتجاه الذي اختإره وت الحركة ءءء» »ء 

والحساة تتمز بخصائص مخالفة تماما للمادة : رءء العام المادي إذا ترك 
وشافه فإ نه يبخضع لقوانين حتمية”: ففي ظروف مصنة تملك المادة سلوكا محدداً ى 
ولا شيء فيها لا سکن التنبۇ سه » فاذا كان علمنا تاما وقدرتنا على الحساب. 
لا نهائية فسنعلم مقدماً کا ل ما سيجري في العالم المادي جملة وتفصيلا » تماماً. 
کما نتا بکسوف الخ ى وخسوف القمر ء وعلى المموم > الادة قصور ذاتي 
وهندسة وضرورة » ولكن مع الحياة تظهر الحركة التي لا بسكن التنبق بها » 


a Ea 


الح ركة حرة » الكائن الحى بختار أو بتحه نحو اللاختار ٠‏ وعالم الادة محدد 
ومعين » ولكنه محاط بمنطقة من اللاتحدد أو اللاتمين » لان الحياة هي الحرية 
تندس فى الضرورة وتحولها لمصلحتها» ٠‏ 

إن كل الكائنات المضوة : كل الانواع الحية »> ولدة حالة من التعادل 
والتصالح ين اندفاع الحياة وحسود الادة ¿ انها الحياة وقد انتقصت »› ومقاومة 
المادة وقد ذللت ء بل ان الحاة هى صل الادة تهها وما المادة الا حصاة توقفت 
عن أن تحیا وغد برغعسون ات عددة على ذلك منها : ان الحاة آشه 
بنفث البخار المنطلق من خران كير » وان الادة آشبه بقطرات البخار التي 
لكت وسقت فى الأتجاه الماد » أما الأحضاء فم كل ما تبقى من ذلك 
النضث الاصيل للبخار الذي بحاول آل قم ما تساقط منه ء٠‏ المادة هي الحياة 
وقد نامت » ء٠٠‏ تلك هى الصلات بين الحياة والمادة » ما الحياة تفسها فإ نها 
کوجدان تفسي کبیر «کل شيء بجري کا لو کان هناك تيار وجداني هائل 
اخترق. الادة »٠ء‏ والوجدان أوشك آن بقع في فخ » فالادة تطوقه » تخضعه 
لسيرها الاتوماتيكى وتدفعه الى العَموة أو اللوم فى لا وعيها ء٠‏ وتطور الحياة 
منذ أصولها وحتى الأنسان شر آمام بصرا صورة تيار وجداني انخرط في 
الادة كما لو كان بريد أن يشق لنفسه مرآ في جوفها » انه بحاول يمنة ويسرةء 
سير الى الامام آحياتً وبتحطم في أغلب الاحيان لارتطامه بالصخور ويعود الى 


الظهور تحلاء تحت الضوء وهذا الاتجاه هو خط سر التطور الذي بتتهي الى 


. الاتسأان» »+ 


والحياة كوجدان تنزع اساسا الى «العمل» ومنذ المراحل الاولى لم يكن 
للممل على الادة آي هدف معين تهدف اليه الحياة وتتوقعه من عملها » لذلك 
جاء تنوع الكائنات الحية الاولى شددداً وغیر متوقع » وإذا كان ذلك كذلك فهو 
عمل في جوهره غير مقيد » انه عسل حر مختار طليق والحياة إذن في صميمها 
اختیار حر ۰ 

وهكذا تكوة الحربة في أعماق الحياة تمسها » وإذا كانت الحياة في صميمما 


NE 


اا ا اهارا عرزا قان هدا رض وجو د وال الي اسان عد 
العمل آو ذاك آي فترض «معرفة» ومن هنا تبدو المعرفة » وهي نزعة هامة من 
نزعات الوجدان الحيوي » تبدو متصلة بالنزعة الى الممل » بل في خدمة الممل 
وخاضعة للعمل ء وكل معرفة ‏ عند برغون _ تتجه بالاصل الى العمل وتخفح 
لحاجة الكائن للعمل وبالتالي لا توجد معرفة متجردة عن اسل مما يبرن | 
«البر اغماطي» في الفلسفة البرغسوننة في أوضح صورة > 

لقد اخترعت الحياة فى أثناء تطورها الطويل : الغروزة والعقل » mm‏ 
مشا بین مت داخاتین فن التبا ر الحينوي » ثم ما لبشنا في التخارج والانفصال 
إلتدريجي في أثناء عملية التطور > قذهبت العريزة خي طر متها الى الحيران واتحه 
المقل الى الانسان ولكن كل من هاتين القوتين > احتفظت في عالمها ر 
بهامش من القوة الاخرى بحيث لا يوجد عقل دون ان بحفه هامش من الغريزة 
ولا غرورة دون هامش من المقل . 8 

والعقلل قوة معرفية «براغماطية» متجهة الى العمل > لا تعرف الا المادة 
والطبيعة لذلك تفشل في إدراك اللحياة أو الروح أو الديمومة وكل ما يشكل 
موضوعاً من موضوعات الميتافيز قا » فالعقل يضع آلات من المادة الجامدة ليوثر 
بوساطتها على المادة الحامدة نها لخدمة الحاة ء اما العروزة فتستخدم في عملها 
آلات عضوية (أعضاء الجسم الحي) وإن اختراعات العقل تؤرخ تطوره كما 
تؤرخ تطور الانسان تفسه وذلك منذ العصور التي تسمى عصورآ حجربة 
وبرونزية وحديدية وحتی اختراع طاحونة الاء والهواء الى عصر البخار ء٠ء.‏ 
و اننا تازلنا عن کراائنا كما بقول برغسون _ وتعرفنا بحق على الانسان 
منذ ما RTE‏ استطعنا ترديد ما نردده الآن من آقوال : الانسان 

طق ٠‏ الانسان عاقل ء٠٠‏ ولقلنا : الانسان عامل وتاكدنا أن تعريفنا للانسان 
بالمقل والنطق في الفلسفات القديمة ٤‏ انما هو ناتج عن كبرو انا » فيجب آن 
نعرفه بعمله وبمقله الخاضع للعمل والمتجه الى العمل وليس الى النظر أو المعرفة 
في ذاتھا کہا قال > فعقلنا لا يعرف الا المادة وصفات الادة (عالم الطبعة 
وخصائصه الرباضة) وقد تشوق المقإ ل فيي الرياضيات أو الكم منذ القدم لان 


۳۱۷ س 


ذلك من صفات الادة » وكل الوسائل العقليه في الفمم والمعرفة تناسب المادة 
والمكان » واللغة التي يستخدمها الانسان تناسب تقطيع لمادة الى أجزاء وكذلك 
e gl‏ الاشباء الى تصورات عامة ثم بريط بينها بروابط استنياطيةء 

ان العقل ي ينجح في علوم الملادة والمكان > بعحز عن عن ادراك مأ وراء 
ES‏ > يعحز عن ادراك الحياة ء لانه حين تعرض لها » 
يبنجا الى الاساليب المكانية فيحلل ويقطم الحياة الوجداتيسة المتصلة المتداخلة 
ويجعلها أجزاء منفصلة متخارجة ويستعمل الالفاظ والتصورات العقليه التي تجمد 
تبارات الأحباة وتهمل التعبير عن الخصوصية والفردية » فهو لكي فهم الحركة 
ثلا بضع مكانها أجراء من المكان غير متحركة ولكن تتابعها يودي الى مأ 
يشبه الحركة » كما هو الشأن في الصور الثابتة التي تتابع على الرةبة البصرية 
صورآ متحركة » ان العقل لا يدرك آو ليس بمقدوره آن يدرك المغرد لانه يدرك 
بالتصورات العامة والالفاظ اللغوية التي تعبر عما هو عام » والحياة أو الواقع 
أو الحقيقة الاولى آمر مشخص وشىء مفرد وديمومة ديناميكية ء ومعنى ذلك 
اثها لا يكن آن ندرك الا بقوة رى هي غر المقن اه وعذه القوة هي العدس 
عند برغسون + انها كلمة قديمة ولها معان مختلفة في الفلسفة › ولكن معناها 
عند برغسون » انها قوة آشبه بالعغريرة الحيواتة زك غا ادراکاً مباشرا 
من غير توسط اللعة والتصورات والتحليل وكل ما فعله أو بستخصيه العقل » 
انها تتعلعل في صميم الواقع وتتحد بباطن التيار الحيوي » فتدرك الح ركة والتطور 
والجوهر الزمني الوجدأني وترى فعلها الخلاق دون وساطة تحول بين العارف 
والمعروف » وعليه ء فإن الحدس قوة تجربة مباشرة أصدق وأعمق من تجربة 
الحواس الظاهرة والباطنة لان تجربة الحدس تغوص في أعماق الواقع أو 
انديمومة آو الروح وتمتزج بالباطن لا بالظاهر ٠‏ ويجب أن نقول : إن برغسون 
لا يلجا الى التعريفات ولا يثق بها لانها تعابير عقلية بالتصورات والالفاظ تبعدنا 
عن الواقع وفودانيته > لذلك فبرغسون لا يعرف الحدس بل بصف بعض جهاته 
وبعض تطیقاته O BR O ES‏ 
الذي تقل , به الشخص الى بواطن الموضوع ل© ي يساوق آو بطانق ما هو فردد 


س ۳۹۸ س 


فيه أي ما لا يمكن التعبير عنه بتصور آو لفة ٠‏ وخير طريقة نفهم الحدس 
عند برغسون ‏ هي أن نفهمه كما فمل هو قي ضوء العريزة عند الحيوان 
التى تحدث عنها فى كتابه «التطور الخالق» ٠‏ 

ونعثر على نصوص لبرغسون بميز فيا الحدس من العريزة ومن العقل 
تقول : «الحدس حو العريزة يعد أن صارت زاهدة في العمل واعية بتفسها قادرة 
بهذا بتحاوز العقل فإنه من العقل جاءت بقظته التى رفعته الى هذه المرتبة التى 
هو فیها » اذ لو لا العقل لبقي الحدس في صورة الغريزة » عاكفاً على الموضوع 
وحین بوصف مذهب برغسون بأنه «لا عقلی» فليس فى ذلك الوصف آي امتهان 
للعقل بقول برغسون : «قولنا إن الحدس. سرف الروح وليس فيه آدتى افتئات 
على العقل ** و فحن ١‏ نقلل آبداً من دور العقل ء ولا فطر ده من أيه رقعة کان 
بحتلها حتی الآن ۰ءء وکل ما نفعله هو اننا فقرر انه الى جواره توجد قوة آخری 

ان برغسون إذ بقرر عجز العقل عن المعرفة الميتافيزيقية » انما يساير مذهب. 
كانط وإن كان قد عالج هذا العجز بالعمل على اعطاء الحدس قوة خارقة ء وبهذا 
فإن كل الاعتراضات التي توجه عادة الى المذاهب المملية يمكن أن تنطبق عليه 
بصورة أو بآخريء 

انه مذهب استعرقته الحياة البيولوجية حتى جعل العقل آلة فى بد الحياة 
وانه بتقريره ال الحدس مبابن للعقل بجعله أكثر استغراقاً فى الحياة اليسو لوجية 
لانه العريرة نميا وقد عدلت خط سيرها من العمل الى المعرفة الميتافيزيقة . 
كيف تنسب الى الغربرة: وهى الخاضعة لضرورات الحياة اليولوجية › تلك 
الامكانات الكبيرة التي تحو لها الى حدس قادر على ادراك المطلق أو الروح آو 
الشىء فى ذاته : كيف نتير ذلك فى الوقت الذى نحرم فيه العقل من امتازات 


اقل بکثیر ؟ 


۳۹ س 


الماهوبة والظاهربات 


آثر مذهب ادموند هوسرل (۱۹۳۸_۱۸۹) في الظاهربات »> تأثيرا بالعا في 
الفل مات A‏ الوجوده من حيث کونه منهجاً قام 


بانقلاب على فلسفة هيجل والفلسفات التجربية والبراغماطليه التي ظهرت في 
القر تين التاسع عشر والعشرين ٠‏ 


جهد هوسرل في تحديد ما نمي أن تكو نه الفلسفة حتى تصبح علماً دقيقاً 
الات فا مو الما 2 کک یکن في ظره هو هو العالم 
س (کمأ عند التجريبين والحسيين وغيرهم) | لان التحربة الحسية لأ تعطينا 

دای ر ی العالم الحنوس + فكل موضوع 
هو معطی على آساس انه شعور واقعي أو ممكن للانا المفكر » لهذا فإن العام 
الحيط ليس سوئ «رظاهرة وحجود» آي ليس عالمآً موجوداً بيقین + 

[دا اردنا الدقه فإننا لا نسستطيع تصنيف مذهب هوسرل تحت اسم محدد 
کما قعل بالتيتة رة من المذاهب » ولكنه وقد ارتضى لنفسه أن تصنف 
قلسفته كمذهب «وضمي» + يقول : «إذا كانت الوضمية لا تعني إلا الاخذ 
بامبدا القائل إن كل علم يج بآن يسس على ما هو في تسه وضمي دون أية 
افتراضات آخری » أي بوسس على ما يدرك على نحو آصيل مباشر » فنحن 
الوضميون حا وغلى هذا فقط يكن آن تفال إن الملسفة الفينومينولوحة 
ااا ج و ی ب و بقوم على ما هو آصیل 
ومباشر وبالتالي حقيقي أو واقعي » وهداما ضر القول ل إن ھوسرل کان بحلم 
بفلسقة علمية › 0 ما معنى كلمة Phenomenology‏ ? 

حا انھا تعن ي دعل الظواهسر» ولكن حن تحاول تحديد كلمة الظواهر 
تمسها نحدتا اا م صعوبة بالعة » اد علتثا آن تادر الى استبعاد التصور الكانطي 
للظلواهر آي تلك التي تقابل الجوهر أو الشيء ء في داته فلفظ ظاهرة _ عند 
كاتط د بنتقص من الوجود » لان الوجود في ذاته E‏ ولکنه نبیء 
فقط عن ذاته ديل » هو تلك الا ر الكيفية التي تسس لحواس كمادة فير كي 


کد ل 


منها العقل النظري بصوره أو قوانينه » الظواهر التي هي الموضوع الوحيد 
القابل للمعرفة » وبآخذ ا آي ما بظهر 
کمعطی لا أو ما ظهر بذاته بصفته عنصراً آصیلا لا یمکن رده الى غیره »> 
ولا یمکن أن بحجب وراءه شیئًاً کالجوهر ٠‏ 

كانت الظواهر عند كانط تعرّف من خلال الاحكام التي تنشئها كموضوعات 
للمعرفة ء وعند التجريبيين تعرف من خلال ل القول بالبحث عن أصل حسي » أما 
عند هوسرل فیجب آن نکس اتجاه تفكر فا لنعود E E!‏ 
الى ما قبل لمو واقف الغلسفية التي تحجب عنا الروية ء الى محال سبق هو 
«المجرى الحيوي الخالص» بصفته موطناً للتجربة المعيشة (التي تعاش) كيما نرى 
رؤية مباشرة حدسية ما يحتوي عليه ذلك اغحری الحيوي المياشر ي وما يمثل فيه 
من «ماهیات» ۰ 

هذا المجال ب عند هوسرل ‏ واقع E‏ 
ولیس جوهرا ولیس روحاً ۰٠ء‏ انه شيءَ سابق على الوجدان تسه الذي هو نوع 
ما من ذلك المجال ٠‏ وهكذا تكون الفينومينولوجيا وصفاً لما يظهر في ذلك 
المجأل الاصسل آصالة سابقة على الاحكام والتفسيرات الفلسضة التي تحجب عا 
رؤيته ۰ وتکون (الفينومينولوجيا) من جهةآخرى فلسفة «ماهية» لانها تبحث في 
ا محال عن ظهور «الماهيات» كما تكشف عن نفسها حدسباً فتكون بهذه الصغة 
ظرية في العرفة أي في «الحقيقة» وفي سبيل البحث عن أساس تين الحقيفة 
أو الماهية : وتكون ردا على الاتجاه الذي ساد الفلسفات الحدثة من خلال 
مذأاهب ال والبراغماطة اللاسسة التي جعلت من امكان العلم وامكان 
الوصول الى الحققة الموضوعبة أمراً مستحيلا ¿ وهذا الإتجاه هو الاتحأه 
ا (السيكولوجيزم) ogismاPsychol‏ » فالحقىقة لا آن 
تکون مجرد حدث سیکولوجی . 

الاهيات هي الشيء» المباشر الحقيقي : هي الامور العقولة في الفكر : ولكى ' 


الاهيات ليست هي الموجودات » بل هي تركيبات للدلالة أو العش جالف متها ا 
الحقيقة العقولة لعليات التحربة والماهيات هى : ۰ 
إ۳ 


ت الغلسغة مم٠‏ 


١‏ ماهيات عامة : كماهية الادراك ء وماهية التصور » وماهية العدد 
وماهية الحقيقة ء ثم القواعد التي تحدد علائقها » مثل قواعد البرهاك ٠‏ 

+ ماهيات الامور ال اديه : كماهية الصوت وماهيه اللو ٤‏ تم العلاقات 
نها وبين غبرها من الامور المادية كالعلاقة بين الضوء والامتداد ٠٠٠٠‏ 
وهتاك مناهج لاستخلاص الاهيات ومشاهدتها آهمها : 
۰ منهج التغيرات التخيلية : الذي بقول : علينا أن نخضع الموضوع الدي 
رید معوفة ماهيته الى ت E‏ 
المهة e ae ag E‏ کاهو وان تکشف ع 


الاحوال السوذجة للوجود المعطى : الموضوع كا يدرك + الموضوع كما غل 
e e‏ 


e ER کیا‎ 

فسنطقة الطبيعة : تدرس الماهية المشتركة لكل الماهيات التى تحدد حال 
القهون "الى ق الل 2 ا ي ام رك د 

ومنطقة الشعور : وتشمل كل للماهيات التى تشترك فى كونها نشاطا 
ا و ی ا و ا 
وتتخطى اهتمامات الفينومينولوجيين مجال البحث في الاهيات التي يكون 
لها .ما. بيناظرها في الواقع المتحقق بالمصل (مناظر عيني) الى الماهيات التي ليس 
لها مناظر ر عيني » مسل آي موضوع عام ٤‏ وهنا بتم صرف النظر عن الوحود 
الفعلي » نحصدد ماهية الشيء سواء وجد آم لم بوحد وهذا ما طلق عله 
الفينؤمينولوجبون اسه سم «وضع الوجود بين أقواس» آي بض 
والبحث فيا » مع ذلك » بما هي كذلك »> لان الوجود مستقل عن الماهية > أ 
کا قول کا تم : الوحود ليس محولا E‏ 
ا لمأاهية »ء وكل E‏ ة القصد» وهي فكرة 
آساسية في مذهب الظاهربات ء ومعنى القصد هنا هو الشعور الفعال ل الذي يصنع 
موضوعه في الادراك وقد ألح هوسرل على الصفة القصدبه للمعرغة تحت تأثبر 


E 


استاذه برتتانو الذي ذهب الى أن الوجدان أو الشعور فيي كل أحوانه انما 
«یقصد» دائماً موضوعاً غير ذاته » خارجا عنه ۰ 

وآراء تعلق بالعلىم آو بالحياة البومهة آو دالحقاند ۽ فلا ابه الا للمعطى لا 
1 مىاشرة ۰ 

٣‏ _ وضع الوجود بین آقواس : أي البحث في الماهيات بصرف النظر عن 
وحو دها والامتناع ولر مۇق عن أحکكام الوحود التعلقة EET‏ 
الو واا ا 

الاخترال المتعالي : آي رد المعطيات في الشعور الساذج الى ظواهر 
اة ر الشعور اللحض » أي وقف التعلى بالاحکام الشائعة ليتمكن المرء ء من 
آن بصبح شاهدا محایدا لذاته وللاشیاء » أو کا وک فوسل تشب لوغ ل 
الى المنطقة المطلقة للأا المحض أو الشعور المحض » وهذه المنطقة لا تحتاج الى 
ما هو واقعي » ومنطقة آنا اللحض هي غير اانا التجربي الى في ادرا 
الباطن وب ع 
لان الواقع الى حر ص ا sS‏ حول الى 
شعور قاصد نحو موضوع خارجي لا لزم ) وجود شيء بالفعل إذ هو قصد 
موحود ولو لم يقم آي واقع على الأطلاق ٠‏ 


مغهوم المعرفة في الا ركسية اللينبنية : 
موضوع العرفة كمغهوم : 
: تتوقف قدرة الانسان على معرفه العالم » على الظروف الاحتماعة التأر مخة 


المحددة وفي زمن محدد » كما ترتبط القانونيات العامة لعملبة المعر لمعرفة »> والطابم 
ا لاط المعرفي عند الانسان > وتفاعله مع الآخر بن » وعلى استعأاب 


Prr — 


ونشر المعارف التي يحصل عليها المجتسع والحقاثق الموضوعية التي تم التوصل 
Oe‏ قد طرحت منذ فجر القلسغة : 
فان نقطة الانطلاق في المع عتد الا ركة الليننية _ هي النظر الى المعرفه 
ا EO‏ مجمل النشاط الانساني الهادف الى تحور الطبيعة 
والمجتمع والشخصية الانسانية تفسها ء ولما كان نشاط الناس بطبيعته » هو 
احتماعی وتار یخی فان المعرغة صفتها حزء'اً من مكونات النشاط الاجتماعي 
ت اا عا اا ار اا ودا ن الماركسة الى المرفة 
في وحدتها العميقة مع النشاط الاجتماعي التاريخي الفعال لكل الاجيال السابقة 
والحالىة ء 1 


إن هذه المعرفة وئيقة الارتباط بالنشاط موجهة نحو العال الطبيعي والاجتماعي 
الذي حيط بالناس ونحو عالممم الداخلسي وتنظر 1 ركسية الى الظواهر 
والعمليات والعلاقات صفتها هدفاً لمعرفة الانسان » على آنها موضوعات 
للمعرفة متغيرة باستمرار وموضوعان المعرفة غابة في الاختلاف والتنوع بستعصي 
على الحصر ولكن للتبسيط يمكن حصرها في ثلاثة أنماط : 

١‏ الطبيعة : آشااؤها وظواهرها وعملياتها »> وحدتهما » كليتها » مع 
التفرقة بين العالم الطبيعي (الطبيمة خارج تاأثير الانسان) وآشياء الطبيعة التي 
تدخل في نشاط الانسان وتخضع لتحويره ٠‏ 

٣‏ _ المجتمع : تطوره و تغيره التاريخي » العلاقات الاجتماعة ءظواهر الحاة 
الاحتماعىة » الحماعات الاحتماعة ء٠٠‏ 

> الانسان : أصل تطوره فى البيشة المحيطة » عالمه الداخلي » وعيه‎ ٣ 
a ٠.٠ قوانين النشاط المعرفي‎ 


وإن دراسة هذه الاأئماط من موضوعات المعرفة كلا على حده »> تعنى ال 
لكل م هذه الأتناط > أسالته ورد يولد فان الاق علا وسرفتها لان 
مراعاة خصوصية الاشياء والظواهر التي بضمها كل تبط ء وتتقدم الاشياء 
والعمليات الادية والطيعة على المعرفة بصفنتها معطى للانسان العارف » والحق 


+ 


~~ ٤) 


ان المادين قبل الاركسية قد آشارو! الى هذه النقطة ولکنمم ل روا على 
عسلية ارتباط الموضوعات الادية للمعرافة المراحل السابقة من نشاط البشر 
التحويري ا غیت ماد تم الح دودة ء مادىة مستأفيز ق4 نافله (غیر 
ديالكتيكية) فعندما بشرع الانسان بالتعرف على الطبيعمة وتطوبعها بستخدم 
الم ضوعات التى تام بصنعما (أدوات 2 ووسائل العمل) ولهذا ل 
ما يشكل الاساس الواقعي لاسعرفة » لا بقتصر على ما في الطبيعة مسنأشسياء 
ماديه مأخوذة مسن الطة مباشرة + بل الاشاء المادة المندمحة في النشاط 
البشري التحويري ء لهذا كانت آول من أدخل المسارسة الى محال 
نظرية المعرفة » 
توكد نظرية المعرفة الماركسية اللينبنبة ‏ إن صح التعبير ‏ في دراستها 
لموضوعات المعرفة على تراط جوانب النشاط الانسانى التحو وبري > معرفة عالم 
الطبيعة وتغسره » والتعبير الثورى للبحتمم وتسر الائنان لذاته » دون أن 
دا اغد ي الاخاو ية كن نح م وتات اة 
بل ويسكن القول إنها تكد على خصوصية استيماب الانسان لظواهر الواقم 
الاجتماعى » وتبرڙها كنمط من أئماط موضوعات المعرفة »> فعند ا 
العلاقات الاجتماعية لا بد من مراعاة آمرين » الأول العلاقات الاجتماعية خارج 
وعي الاس وبصورة مستقلة عن هذا الوعي > بصفتها معطى موضوعيا للفرد 
أو للطبقة » كمقدمة ضرورية لنشاط الائسان ولذا ينبغي مراعاة قانوتيات 
تطو رها التارىخة وكونها غر مرهوئة بوعى البشر الثاني اكا د 
الظواهر الأحتاعة و تاح واشکال النشاط الواعى للناس » حبث تجسد وعى 
الناس وارادتهم وتصرفاتم وآراؤهم EET,‏ وآهدافهم واقکارشب 
وتصير العلاقات الاجتماعية وتحورها » اضافة الى أن معرفتها متعذرة يدون 
مراعاة مايوافق ذلك تعير في العالم الروحى للانسان (توجهاته وآهدافه وقبسه 
وايديولوجيته) ولهذا تسم المواقف الاجتماعية والتاريخية والايديولوجة باهمية 
كسرة عند العأرف 2 آکان فردا! آم حرا أم طبقة > وفى حالات معبنهة 
تساعد تلك المواقف على عملية المعرفة إذ تهتشرض امكانة اة المىوضوعبة 
کک 


للظواهر الاجتماصة بل وتوكد أحيانا على تلك المعرفة » وفي حالات أخرى يمكن 
أن شكل الوضع الاجتماعي للطبقات أو الاحزاب أو الافراد عانقا يحول دون 
الفهم الموضوعي لظواهر عمليات اجتماعية معينة (الطقات والاحزاب الرجعية 
ا بالاقاء على العلاقات الاجتماعة البالة) ء 

وفي الممارسة الاجتماعية التاريخة شكر الانسان بسكاتته ونشاطه ووضعه 
ومضمول سلوكه » وذلك هو وعي الذات ٤‏ وبدلك يعدو وعبه موضوعا للمعرفة» 


ومن مو ضوعاٽت صح معسمو ل وتوحه ھِ عى الفرد آو الفئة الاحتماعرة 
آو اة ع أو المح لمجتمع ككل والملاقات ما بین مختلف عناصر الوعي ء كما يعدو 
موضوعاً ا مو قف وعي الشرد (الطقة ؛ ا ج لحتسم) من ظو اهر وعملسات 


معسنة في الواقع الموضوعي ۰ 
غر أن النفة لا تدخل كلها في ميدان الوعي المياشر وفي وقت 
> فالنشاط اللي والحياة اليومية لا تتطلبان إحياتا إدراكا تاما لاشكال 
ا لهذا تكون هناك أفعال تفكلت فى سباق الممارسات السابقة » وتتحقق 
فی وقت معین كما لو كانت آلة ٠‏ آو لا شعورية » ومشكلة الشمور كانت 
ولا تزال موضوع صراع بين المدارس الفلسنية فمنها مدارس تبالغ في دور 
اللاشعور في حباة د الانسان (الفره اا الحديدة ء٠)‏ ما في الاتحاهات 
العلمة فيكون ميدان اللاشعور الى جاب الافعال والدوافع الشعورية موضوعاً 
الع فة اة ۽ وخا الا رة و اا اناوت فی مواقت الات 
و الاعات ةوا ك ف زي الا م عبات ل ا ع اوي 
والاحتجاج والرغبات التي لا تتوافق مع الظروف الاجتماعية (في ظل الراسمالية 
Ce‏ ا بعلي أن أفكار الکادحن واي وطموحاتهم هي مسن موضوعات 
المعرفة > كما أن تتائج النشاط المعرفي للشرة (المعارف) المتحسدة في منظومات 
الاه والافكار والنظرات التى كدستهاالبشربة فى مجرى الممارسة الأجتماعة 
٠‏ التارىخية . والتى تورث للاجيال القادمة ¿ تعدو فيا بعد مقلمة ضرورهة 
اللنشاط العرفي والعسل اللاحق إذ تدرج مباشرة فضي نشاط التاس المملي ومع 
تق المعرفة واغتناها تعدو نتاتحها موضوعاً للنعرفة أضاً ء والمعارف » نمط 


۳۲١ 


خاص من المغالية لتطور المعرفه البشره ذلك هو الحانب الدي ندرنته انار که 
تحت اسم «موضوع المعرفة» في العلاقة المكونة من الذات والموضوع ٠‏ 
ذات المعرفة كمفهوم : 

ان الانسان الواقعي الذي بعيش ويعسل في ظروف تاريخية ملموسة هى ذات 
المعرفة البشرلة > وهو حزء م ن الطيعة »> وحصلة تطورها »› ولارتاط الاآنسان 
والطبيعة أهسة كيرى بالنسة اة ا ۾ غر أن الماركسة اللينيشنة لا تعد ' 
القدمات البيولوجية والطبيعية للنغاط المعرفي الانسائي مقدمات حاسبة » 
وتقف في الوقت تفسه ضد الثالية التي 2 الطاإبم البيولوجي لذات المعرفة 
وضد الاتجاهات البيولوجية الى تفسادو فى فارعا القداعات اليولخة هى 
الجوهر الوحيد الحاسم E‏ رغه » كما تقف ضد الاتحاهات الصوفة 
والغيسة الدضنة التى ذهب الى أن الذات «الحعة» للمعر فة انما هى «الله» أو 
«الروح المطلق» أو «ماهية» مجردة ليس لها تطلمات بشرة ملموسة فردة آو 
جمعية > ومن البدهي هنا أن بكون الوعي » بصفته اجا عالبا لتطور الطبيعة 
«متوافقا» مم الطبيعة التي نما في أحشائها فهو : 

١‏ يخضم للقوائين تمسها التي تخضم لها الطبيعة ٣ ٠‏ قادر على 
مال اة الالساڻ وتطوره وعمله في البيئة الطبيعية » وتلك هي المقدمة العامة 
2 الذات والموضوع ع الفكر والوجود > الأنسان والطسعة دون الاعتراف 

شنو ده الطبيعسي والانسانى ۶ آی مواصفات الانسان الطسعة وموأصفاته 
الاجتساعة التاريخة ء ان «اليليعمة» فى الاابان » وظاگمه ومتطلاته 
اليولوجية تتشكل وتتحور بةآثير نشاطه الاجتماعى التاریخى . 

والانسان بصفته ذات المملية الاجتماعية التاربخية وبالتالى ذات المعرفة » 

هو کان ئن طبيعي » شكر وبدرك الدماغ والجملة العصبية والحواس 
التي ظهرت وتطورت في مجرى تطور التاريخ آي مجرى صيرورة الانان كائا 
اجتماعا تا ریخا لهذ! لا تنفصل صفاته الطيعية عن تطو ره الاجتماعي التاريخي: 
وبده الانسان وكآنه «برث» الموضوعات الادية التى تكون إما تتانح عمل 


۷ س 


أجيال مختلفة ۾ أو تتائح لنطور الثقافة والابداع الفنى , انه رث اللغه الى 
وا و n‏ ا EET ES‏ الرموز التي 

نط باللغة بطر تة أو باخرى : وفى مجرى تطور النحاط الاجتماعي المعرفي 
تستند ذواته (الافر االات الق ع المقدمات التى وفرها التار تخ 
الاق وتقوم هي في الوقت ذاته بحل ميات جديدة طرحها عصرها او سكن 
للذات ولاهداف الذات التابعة من طابم العلاقات الاحتماعة ال e‏ تارا 
ماتا على العملبة المع فة وتتاكتحها ۽ فون اك آهداف تدقع الانان الى خن 
تموذج مثالي عکس الموضوع المدروس کا جیما وة اعدا أخرى 
ا اف الرشف الاصبل للموضوع (هذه الظاهرة تمسز المحتمع الراسسالى 


وهكذا الرأسماله عماہهة 2 عمله تفاعل بن لتاس 
المعرفة والممارسة : 


ان نظربه المعرفةه فضي المادمة الدمالكتكية . تطرح حانا > الفيم التأملي 
[لرے اط المعرفي الدي ضع آشاء الطسعة وعبلاتها »> مقانل حو اس الاناأن e.‏ 


المعرفة الحسية والمعرفة العقلية : 

تشكل المعرفة الحسة تقطة الانطلاق في عملبة النشاط المعرفي » وت كد 

نظ 3 المعرفة فی المأادىة الدالكتكة علیتی آهسة التفاعل الماشر للانسان م 

الواقى امحبط فى عملبة المعرفة ولكنيا لا تعطى للمعرفة الحة آة استقلالة 
ولا اة أولة (ضد ال مادمة التآملة) بحبث تبرز الاحساسات وكأنها «في الدانة 
على نحو منفصل ومستقل ثب تاي الادراكات والتصورات وط مي ذلك الادوات 
«العقلانة» المتحسدة فى الفكر ومنتحاته ٠‏ 

ترتبط العرفة الحية » في علي ة النشاط الحياتي للناس ارتباطا ويتا 
بالممأارسة وخاصة فما تعلق بتشكل الاهداف وتحقتها بوساطه والنعة 
وتبقى د مع ذلك - للمعرفة الحسية -خصوصيتيا التي ظهر عند مقارتها 


STEN 


بعمليات النشاط النظري . أي بالتمكير المجرد «التأمل الحي» ست لمعه 
الاحتكاك الدائم (مباشر وغیر مباشر) بین الذات العارفة وبين الاشياء والظواعر 
المادية » ومن بين عناصر هذه العملة ٣اتي‏ التغاعلات بين أشياء الطبيعه وحواس 
الانان »ء هذه التغاعلات التي ا بص E‏ عن النشاط العملي للانان 
Ey‏ فعلت المادات ما قل ‌الاركة) ٠‏ فالمادة 
:الدمالكتيكية حتجاوز الفهم المتافيزيقى السعرفة الحسية » وما تبرزه من علاصر 
:ولبات للمعرفة الس ل رحد ا عن النشاط العملى الحسى الفعال ذي 
الطابع الاجتماعي من حيث الجوهر ٠‏ حي 

وقد اک لشن ف «المادىة والمذهب اللقدى التحربى» أن الاحساسات 
سور فة لال الموضوغى ۾ قك بالصورة ما طهر في الوعي من 
انكاس مثالي لفيء مادي » موجود خارج الوعي آي آن الاحاسيس هي صورة 
ذاتة » مثالية للشيء حبث تعكس سره من خلال «عدسة» الوعي « وعلبه : 
تكون الاحساس من حیث کله ذاتاً ومن حبث مضمونه » موضوعا » لاله 
«نسخة» عن آشياء العالم وظواهره ٠‏ 

وهكذا تختلف الادية الدالكتبكية عن المثالية الذائية جوهريا فيما بخص 
دوز الاحساسات ء فال ادي كد على موضوعية مصدر الاحساسات وما بنمكس 
فيها من روابط الموضوع » وبري ضرورة دراسة ما تضمه عملية تشكل الحواس 
وعملها من دالكتيك معقد لمأ هو موضوعي ولا هو ذاتي بصورة دققة آما 
الثالي الذاتي فيبالغ - على العكس _ في ذاتية الصورة المعطاة في الاحساسات 
وبالتالي هم الداتة على أنها محرد استقلالية الاحساسات عن 2 الذات 
الباطنية فقط ٠‏ 

اذ رى اة المرفة فن الا ركة اة أن الاساسات انماس 
لواقم الملوضوعي »> تختلف عن «الالة الساذجة» التي ترى أن الاحساسات 
انعكاس بحت خلو من الجوانب الذاتية فتميل الى المطابقة بين الصورة والاصل 
الذي هي صورته » فدبالكتيك العلاقة بين‌الموضوعي والذاتي بوضح تماما آن 
ذاتية الصورة لا تعني مجرد كونها في وعي الانسان › فهناك عناصر ذاتيه في 

کا 


اوو ا ا و ن 
للحواس أن تعكس الا كمية أو جرءآ معيناً منها ء مما يعني أن مسالة انكاس 
ا الواقع الموضوعي أو عدم انعكاسها رک غر 
الحواس » اننا ندرك » حقاً > بحواسنا المختلفة » الشكل واللون والصوت 
والراتحة ء ولكکن جب ألا ن ننسى أثر القدرة الحسية في عملية تركيب 
الاحساسات » التي تحولها الى ادراكات ذات صفات خاصة ء فبفضل الادراك 
تحلى الشيء ء للوعي في صيفته الثيثية المتكاملة (كل متكامل موضوعي » غير 
مرهون بالوعي) > ومسن خلال مصطلح ا ترصد عملة تشكل الصورة 
المكاملة للشيء ء المادى ١‏ المعطلى لنا من خلال الملاحظة الميباشرة وبوساطة العمل 
المتكرر لالات الادراك نستنطیع الاحتفاظ ال المتكاملة للشيء في ذاکرتنا 
حتی عندما لا کون معطى مباشرا » حيث بعسل ‏ في هذه الحالة ‏ ضرب من 
المعرغة الاکئر تعقداآ ي وهو «التصور» الذي دظهر ایکا تات طرح مات 
عرضة وغر هامة للشىء والاحتفاظ سا هو جوهري وضروري من السمأت» 
وإذذد فالعناصسر والآليات الاساسية في المعرفة الحسية هي : الاحساسات 
والأدراكات والعررات :ى دالاه اكت لان «الاحساسات» تعني أيضاً 
«الاتفعالات» وهى هامة جد ونموذجية بالنسة لنا (الخوف > الفضب » الحب > 
ال ارو ا او و ر ا د ر 
صلة وثيقة بالممارسة + والترية والقافة الانسائية ه ٠‏ 


تعس الاتسالات عسل «موقف» الانسان من ا أو الحدث a‏ 
شضس جانا «قسا»اذ بستخدم e‏ و قحا آو حدا آو حسنا 
O E EP‏ ن التصورات _ فى 
العأدة ا الخ والعدل والحسال ء کک فر ده , تر ترط نفک 
. الحساعة أو e‏ ۽ كسا ترط الرحلة التاريخة . 


5 تلاح امع فة الخسسة یات والادرإاكات و التصم. ات 


واا شعالات) لا تتو جد بأ بصورة منفحلة ولا متتالية على الصو رة 


الت دك + كان 


ء٠١ فرجد الاحسأسات ولا ليها الادراكات ثم التصورات‎ E 


سس . ۳ — 


لان المعرفة الحسية عملية معقدة ومشتبكة مع عليه التحوب العملى للعالم الاي 
ومعم أشكال النشاط الفكري الاخرى > ففكرة مثل : ولد وطبقه ا 
وفقبر وغني وسياسي وعامل ورآءسالى ومستعسر <( تقترن داثما تصو رات 
واتهعالات معبنة ء» وكل منظومات الاأتعسال ونقل المعلومات واسعة النطان 
(صحافة » راديو » تلفزيون) تعتسد في محا ل علها على تلك الرموز والعلاقات ء 

ولکن الادراك الحسى سضسن a‏ آخر غم الدى سز الانسازر 
NE‏ الانسان أن تخيل بصورة واضحة » آثباء لم 
ENE ek‏ استيعاب التجربة الانانية العامة ونقليا هي 
صفة خاصة الانسان » وقد أصسحت الآن واسعة لدرحة تكاد تكون غير محدودة 
مضل شمولة اللعة وأهستها فى عسلبة المعرفة وبخاصة ؛ المعرفة الحسية ٠‏ 

ائ کل اتان ت فن اتوك اة ت اتا مد ى ياه الونة الى 
رة ارو اشر اة ى سان البقات الد الى تع م احا 
أو التماس المباشر اشباء الحاة وظاهراتها وأحداثها ء 

تطلق الفلفة صفة «عقلي» آو « منطقسي» على أشكال المعرفة المصوغة 
وطرقها من خلال اللفهة كا تطلقها على استخدام المغاعم في إقامة الاحكام 
راا والبراهين والنظربات ءءء و «المفاهيم» هى أشكال المعرفة 
المتجسدة أو المعبر عنها فى كلمات تنعكس فيها الصفات والعلاقات الهامة والاكر 
عمومية (ممسة للاشياء والظواهر » وبدون المفاهيم تعدو المعرفة البشرية 
متعذرة » وحين نستخدم المغاهيم وتشلها ء فإفنا نستخدم عملا حصلة الخبرة 
التي کدستما النشربة خلال i U O‏ 
کان علی کل فرد من کل .: جيل في كل مرة أن بقوم بوصف الظاهرة أو الحدث 
ومقارنته والتعببر عنه e‏ عبارة خاصة بهذا الفرد ء 

هتني المغاهيم والافكار بالاختبارات المتكررة وتكتسب ‏ عند الضرورة _ 
معزى جديدا » ولكن لا تكون لها قيمة فعلية إلا حين ترتبطبادراك امكانية 
استخدامها عملا ٤‏ وتسستخده المغاهيم عادھ فى اطار الشكل العقلي (المنطقي) 
الدي يسمى في الفلسفة ؛ «الحكم» وبوساطة 0 یتم رصد ما بین المغاحيم 

۳١‏ س 


من روابط حجري ۾ تمثلها وتلك هي حعيلة المملية الاجتماعية التاريخه المديدة 
للمعرفة ۰ 

وهكذا تدرس نظرية المعرفة المادية الدبالكتيكة الدالكتيك المعقد 
للعلاقات المتمادلة بين المناصر الحسة التصوردة وبين العناصر العقلية المنطقية 
في مجمل عملية المعرفة وتوضح كيف يجري حل التناقض الاساسي في عملية 
المعرفة في کل مرحلة > وأكثر ما بميز ظرية المعرفة الماركسية اللينينية » هو 
دراستها لعلاقة المعرفة الممارسة ء 
الممارسة كمغفهوم ٠‏ 

تعنى الممارسة _ بالمعنى العام حملة الاشكال المختلفه من النشاط الحسي 

الشيئي للانسان بهدف تعيير العالم الخارجي المادي وتر الطسبعة والمجتمع ٠‏ 
وبهذا المعنى تنطوي الممارسة (النشاط العملي) على النشاط الاتتاجي الادي 
والنشاط الثورى المادف الى تغبير العلاقات على مستوى الفرد وعلى مستوى 
الجتسع تفيبرا فعلبً وبالتالي تفيير المجتمع » كسا يدخل في صميم المارسة : 
صراع النظومتين العالميتين » الاشتراكية والرأسمالية »> والعملية الشورية 
العالسة ء آي ان المبارسة توجه مباشرة نحوالعالم المحيط (العالم الطبعي والعال 
الاجتماعي) في حن تتحه TE ERS‏ مثاامة 
(معارف » نظربات » أفكار ء٠٠)‏ وإدراج معا يار الممارسة في نظر دة المعرفة مفترض 
وحدة عدد من الحوانب : ففى إطار المأادية التاريخية : مبحث الاتناج والقول 


بأهسة الثاط المادي والعار قات الاد اة الثوردة »ة:e‏ 


في إطار الاظربة الفلفية في الانان : ماهيته » والقو تقول دور 


لعمل في 
صسرورة 3 الانسان و تطو رد “٠.‏ 


وفى اطار المادية الدمالكتكية : ماهية النشاط البشري » واستنتاجات نظربه 
ومنهجية خرورية لبم العلاقة بين الدات واموضوع ٠ء‏ وهكدا اة لک 
مسادن نضر ره يه المعرفة دالعد امتا ود آنا شه المعرفة ومعبأر السقين بالنه 


لاع فة ا انر دة ٠‏ 


TY 


نشا في مجرى تطور التاريخ ترب خاص من النشاط بيدف ألى صباعه 
المعارف وتغيرها ء ونشأ في مجرى التقسيم الاجتاعي العمل نمط متمسز من 
اللشاط برتبط سهمه الاستخدام والتغيير العسيين للعالم المادي » للطبعة 
والمجتمع بهدف اتاج المعرفه النظربة وحفظ المعارف وتكديسها ونقلها وتلقينيا » 
وحدذا ما بسسيه ماركس «اتاجاأً روحساً» آي ما تقوم به حساعات متسزة من 
الحا س من وظاتف خاصة (وضح واستبعاب منظو مات المعرفة الحعلسة والمدأهت 
النضره والايديولوحة والاخااقيه والحسالىة و والفن والادب <( ولعو د سسب 
اهتام الماركسة المشكلات الخاصة للنشاط النظري الى أن الماركسبة قد 
وحدة النظر 3 والمار رسه ب وشھم الطاب امو ضوعي هده الوحدة احدى المقدمات 
النظر به للوقوف على الامكانات اله واف للا قاأمة التحالغاتن سن ن العاملين فى 
مجال النشاط الاتتاجي العملي (البروليتاريا) وبين العاملين في الميدان نظي 
(الاتتلجنسا الطليعية) على أن توحجه تطور النظرىة د فی میادین : الانديولوحا 
والساسة والمحر فه العلممة یح آن تہ تم في طاق الجتمم بأسره . 

تکون في عصر الثورة العلسة التقنة وحدة «النظريه» و «الممارسة» آمتن 
واشمل منها ه فى المصور السابقه » ولكن هذه الوحدة لا زج نفو م م الا على ساس 
التسابن سن النظر ب والممأرسة ٤‏ و نعود خصوصه النشاط العلمي النظطظري الى 
وظفتها اتاج العرفة » التي هي معرفة مسن نوع خاص ٠‏ ان ساس هذا 
الناط المتخص ص وهدغه عو حصا ل معرفة موضوعبة برهانية عن الروابط 
الداخلىة الهأمة للاشاء والظواهر والمسلسات المدروسة ۰ فهد ف الملم وحصسلة 


الشاط المعرفي النظري ٤‏ هو تحصسل معر فة بقينيه جديدة والتحقق الدائب من 
حسحة الحقاتى العلسة المححلة اق واد راحها غي منظو مات حد ددم ۰ 


ان مهو ء «النظر بة» بجع نقاً واسعاً من النشاط الروحي (المنظومات 
الايديولم جبة : والنظرات اا واناه العلسة ي المآخوذة ف وحدتها) ٠‏ 

ولكن في نظرية المعرفة الماركسة البنينية › بۇخذ مهوم «النظربة» أحانا 
این ء حين يجري التسيز بين «النظرية» أو النشاط النظري وبين ذلك 


ا 


A 


إا — 


اسشوق من 1 لمعرفة العلسة : المي ١‏ «المعرفة العلسة التحربية» وعندها 
ممسزون بين معرفة علسية تحربية ومعرفة علسية نظربه : حيث يتم قي الثانيه ‏ 
می ا ماهم والقوانين في نظرية علسية برهانية متكامله الى حد ما » تعطي 
مداتا واسعاً مر من الوأقع ٠‏ 


وحدة النظربة والممارسة : 


ندرج الفلسفة ال ماركية اللينينية مفبوم الممارسة ضمن نظرية المعرفه 
كأساس لعلية المعرفة وكسعيار للحققة » وهذا يعلى » ان النشاط المتخصص 
تاريخياً (وبضمنه الملمي) قد ظهر لاول مرة بفضلل ذلك النشاط الذي بهدف الى 
استيعاب العالم حيط عملا » أي فضا ل الاتتاج ومسارسة التعبر ٤‏ كما يعني 
آن المتطلبات العملية للانسان الاجتماعي > حي التي تطرح المشكلات المعرفية 
والنشاط الروحي ثم تطرح الاسئلة > والممارسة بحغتها ساسا لعملية المعرفة تكون 
محركا لتطور العلم والانتاج الروحي کله وبذلك تكون «قاعدة تحربة» لاختبار 
الكثير من المعارف المحصلة في مجالل النشاط الروحي المتخصص ٠.‏ آي أن 
الممارسة فى نيادة المطاف هى المعيار الشامل والحاسم ليقينية المعارف المتحصلة 
وله رة حا اعات م لاه ا اول من ارف على الم الاركي 
اللينبني السالة اليقين (الحقبقة) . ٠‏ 

ان الفهم اللينيني للحتيقة يتوم على أساس انها ترتبط بدبالكتيك الذدات 
والموضوع ٠‏ وهي من ن¿ اختسأص المنطق الدباتتيكى فعملية المعرفة تخرج عن 
اطار المشسون ا سى (الملسوس) حين عاد اتاج ج الواقع انتاحاً دا مدلول 
أجتماعي ¢ آي حين ا اتاحة فى منظومه اللعه والمقولات النطقة وغبرها : 


وتندرج الحتيقه فی عداد ےہ الادوات ني مخزون المقافه الاأنأنة ء 


ان اليعتقة دي معرنة تتوافق مم الروابط والقانوذات الهامه للواقح 


أموضوعى : أل المقدمة الاوز والشروربة لموضرعة الحقبقة هي وجود الواقع 


وقوانينه خارج وعي الذات العارفة وبصورة مستقلة عنها : ويد مفهوم الحقيقه 


على حصيلة التفاعن الدالكتيكى ين الذات والموضوع : بن الواقع المستقل 
عن الانسان وين النشاط المعرفي لإلانسان ٠‏ 


تتساء: ل لين : (رءءء هل الحقةة الموضوعه موجودة : آي حل بسكن 
النصر رات البشربة أن تنطوي على مضسول » - عبر مرهون الذات + غبر مرهونل 
الانىان ولا بألىشر به «($f‏ (ا ماده والمدهب النقدي التحرسي) ٠‏ ولا بد هنا من 
الاشارة الى أن تأويلات كثيرة ومتناقضة قد تناولت هذا التساول اللينيني بشان 
ال اا اوا المد ن ا ار ف الى هدا د ت 
روح الفلغة الدضة . التي تكد على استقلاليه الحقيقة عن الانسان والالسانيه 
والتومائية الحديدة _ كاهو معروف ‏ تقف ضد الثالِة الداتية وتسلم بدور 
معرفي معين للحواس » كما تسام بان الإساات هي ضور السا + وها 
رئ ان موضوع المعرفة العقلة هو العاد : هو «مأاهيات مدركة بالعقل وحده» 
تتفرع عن الوح ۾ ون وجوداً صأدرا عنيا » وهكدا تفصل المعرغة الحسه 
عن العقلية وتحصرها في العالم المحوس » في حين ندرج المام في عالم الغيب 
وعالم ال ا اخ اكا الوا ا و ف ی 
تعريف الحقيقة كسخون المتحو e‏ أصلا للحدث 
عن «حققة فوق الانسان» ٠٠٠١‏ ان موضوعية الحقيقة تعنى ال مضموتها 
موحود وحودا موضوعا غر مرهون‌الانان وبالېشردة>ولاعنى ا الا ركسي 
اللينيني د فصلها عن النشاط النشس رى ٠‏ بل فترض مأشررة بء النظر اليا كمملية 
اجتساعية تاريخة دبالكتيكية ٠‏ 
تقول لين عن دالكتك العسلة المع فة : «هل اتمنکسن للتعورات 
البشرية » التى تعر عن الحقيقة الموضوعبة ¿ أن تعر عنها دفعة واحدة » بصورة 
كلية ء مطلقة ؛ أم تعبر عنيا بصورة تقرية » نبية فقط ؟» (المادية والمذهب 
النقدى التحرببى) وجيب : «ان هدا ليس انعكاساً بسيطا » مباشرآ ع كلا › 
واتأاهي دة په عدة تحريدات »۾ من تکل المعاهيم والقوالين ۰ التي 


TToa 


لا ترصد الا رصداآ نسبياً تقرياً » القانونية الشاملة للطبيعة المتحركة والتطورة 
يد آ» ٠‏ فا الفلسفية) 

ل مشكلة الحقتقه الموضوعية إذك» بصبح ملموسا ا چ اال 
«مفهو د رم الحقيتة اللسية» آي ان الحقيقة لموضوعية تبدى في صورة الحقيقه 
النسبية بسعنى أن كل معرفة موضوعيهة موجودة في لحظة ما وفي ميدان ما من 
الواقعم تصبح بعد > معرقة كاملسة وشاملة بل معرفة نسبية » ومع ذلك يظل 
مضمون الحققة النسسة غبر مرهون الانسان وبالانسانية » آي آنه ظل 
ا رعا اة مور 

ان حركة البشربة على طرق المعرفة الموضوعية تتوقف على النشاط الحياتي 
للذدات الواقعة ء للفرد » وعلى وضع الطبةقات والحباعات » وعلى خصوصيات 
المرحلة التاريخية ٠‏ وذالك هو التناقض الحي من تناقضات المعرفة البشرية 
«التناقض بين قدرة الانان المعرفية اللاءحدودة داخلياً ء وبين كونها لا توجد 
فعا( آلا في آناس فرادی معدودین ومحددین (محصورین) بحدود معرفتهم ++( 
(انجلس > ضد دوهرتغ) . ولكنه تنأقض لس تالا للحل وحسب »> من حيث 
المبدأ » بل اله يجري ۽ حاه نعلا فی فخا رىخ البشري ذاته ٠‏ وقد اتتقد لينين 
«النسبوبة الفلفية» على أساس التول بالطابع المطلق والنسبي للمعارف الحقه » 
أي على ساس «القسرة المعرفية للانسان ء غر المحدودة داخلياآ» ومسيرة 
الانسانة المتحية دوماً نحو حقأنق جادیدة تم التأليف ينها وبين المعرفة المكدسة 
التي توسع آفاق الواقع المحيط القابل للسعرفة ‏ وذلك هو المحتوى الذي تعنيه 
الما ركسة اللشننة ررم «الحقيقة المطلقة»حبث أن لينين ركد انه «ليس ثمة 
حدود لآ سکن تمو رها ين الحتته المطلقة والحشغقه النسسة) 

والجدير بانذكر ء ان فم دالكتىك العملية المعرضه تح امكانىة الوقوف 
على الخطاً وتحدید دوره : فان عسلیة عکس الواقع ق مفاهے وتصورات هو »> 
في الوقت ذاته . تشوبمه أبضاً ۽ لكنه خطاً قابل للتصحيح اللاحق في مسيرة . 
العملية المعرفية » وإن كان التصحيح هنا نميا أيضا » بقول لينين : نحن 
Èè/‏ سن تصور الحركة »> والتعببر عنها »> وقاسها » وتصو رها دون آن نقوم' 


ا 


شصل ما هو متصلل » دون نقوم بعملية تبسيط ء بدون تخشين » بدون 
ق بدون اماتة للحي ء٠٠‏ ولا شتصر هذا على الفكر وحده »> بل على 
الاحساس أيقا »ء لا ينطبق على الحركة وحدها بل انه يصح على كل مفهوم 
(الدفاتر ٠‏ الفلسفة) ان الدالكتيك المعقد الملازم لطبيعة عملية المعرفة هو الذي 
محعل من عبلبة استعاد الخطاً ممن آي فعل معرفي » أمرا متعذرا وضمن ذلك 
عملبة اتخاذ القرارات السباسية الحديدة » وإذ لا تكون ولا يمكن أن تكون 
عملية المعرفة بدون خط » فمن الضروري التنبيه الى الخطاً والنضال ضده 
وتجاوزه ٤‏ وکل خطاً ¿٤‏ قال غي نها به الامر للتصحيح والتجاوز > فكما أنه 
من تجاوزه لان عملة المعرفة لدی الانسان .لا تسير وفق خط مستقيم »> بل هي 
خملل منحن ء قترب بصورة لا متناهية من E EE‏ الدواثر » من الحلزون » 

ان المعرفه النظر به تدا من متطلىات عملية النشاط الحباتى البمشرىي المباشر 
وتنتهي البها من خلال عملية تلبية متطلبات الممارسة ومن خلال التحقق من صحه 
المعارف التحملة آي ۽ من التآمل الحی الى الفكر المحرد ومن الفكر المحرد الى 
الموضوعى _ كما قول لينين ٠‏ 


وتعد الممارسة محكا لاختبار المعرفة العلمة النظرة ء ومعيارآ للحقيقة ٠‏ 
الممارسة ومعيار الحقيقة : 

قول ماركس : «ان مالة مأ إذا كانت للفكر البشري حقيقة شيئية ء 
لست مالة نظربة »› وانما هى مسالة عملة > ففى الممارسة عى على الانسان 
أن شت صحة تفکیره »آي واقعته وقوته ودنبوته ٠٠۰‏ (موضوعات عن 


فوریاخ) وقول لن 3 زراك أمتاردنة أرقع من أمعرفة ¢ فليس لها ميزة الشمولة 


۲۲+ الفلسقة‎ — ۳Y 


نى العم بالاتناج المتطور ليثبت علا ويومياً Eh‏ 
انلم a ٤‏ ا ولكشف عن المشكاات المعلقة » كالحصول عملا 
عنى مواد اصطناعية جديدة باستسرار تم استخدامها في الصناعه مما عطي 
e‏ الكسمبانه ‏ ویمکن سحب هذا القول على عملية 

ل سن النظر به العلمة الاجتماعيه وبين الممارسة الاحتماعة الساسية ولكن 
ا الل تا عن الجن جي أن تتطور بحبث توفر امكانبة 
اا ا وای م ما ء فالنارمة جا ت آنه رق آل 
متوی يمکتها من أن تشکل معيارآً مرموقا ليقينية النظرية ولينين الذي أكد 
على أن وجهة نظر الحياة » وجهمة نظر الواقع والمبارسة بيجب 
أن تكون وجهه النظشر الاولى والاساسية فى نظرية المهرفة › أكد 
E PS E I N E E‏ 
تفها عصلية تاريخة متناقضة » متطورة باستمرار » عملية مرهوتة بالظروف 
الموضوعية وبحدود المكان والزمان وبموازين القوي الفعلية بين القوى 
الاجتماعة المتحانهة » والمواصمات اللسوسة للساهمين فيها ويقادتها ء٠٠٠‏ 
وهذه العسلية لا تكتفي بالسير وراء النظرية بحيث تبدو تجسيدآ وتحققاً عملياً 
لها » اتها. تتيجة مباشرة للتناقضات الاجتماعية الواقمية » أي عملية جمع 
ديالكتيكىبين التنظيم والمفوية » بين الفكر النظري والتلقائية ٠‏ 

ان RE‏ البشربة » بصفتها عملية حية تعطي معيار موضوعاً للحقية 
ولکن غي کل حا تاريخبة معينة » في كل لحظة لا يمكن لمميار الحة ان 
شت أو ينغي آ٤‏ مسن التصورات البشرية بصورة تامة » وهذا المعيار هو من 
«عدم التعين» بحىث لا يسمح لمعارف الانسان أن تتحول الى «مطلق » وهو » 
فى الوقت ذاته » معيار على قدر من التعبر ن » يتيج خوض النضال ضد کل 
ألوان المخالية واللاأدردة _ كما بقول لينين _ ٠‏ 


الوحودية ونظرية المعرفة 


سدو ن کل أدعاأء المع غه ك دد أن خسن اد آر سا هء موحود وما 


هو غير موجود » كما آن الاقرار بالواقع هو ادعاء بالمعرفة »> وبناء على هذه 
العلاقة الحبادلة والارتباط الوثيق بين المشكلة المعرفية (الايستمولوجيا) ومشكلة 
الوجود (الانطولوجيا) يصبح القول إن نظربة المعرفة تسبق نظرية الوجود أو 
المکس فقولا لا معنی له ا اساسي بتردد في تاریخ الفلسفة باستمرار 
وفي كل عصر بحيث لم يكن منحق آي انسان أن بطرح أي سوال قبل أن 
رر اف ای فد کے اریہ هآ د ری هة ال 28 
الاو لوية في الجانب العقلاني وكذلك لوك في الجانب التجريي ء كما أن 
کانطہ > یت شرو المعرفة وحدودها ومدی صحتها قبل آي موضوع آخر ۰ 

ومع ظهور الوجودة » بدا الشك في شرعية سيادة نظرية المعرفة طوال 
اله ا ق لان الو يري ت ال رجو دة ت خر هاب 
المعترف بها ء ولیس المقصود بالطبسح فكرة الوحود اللشري الوحود 
ابشري الميني الذي تتصل به مباشرة بوصفنا موجودات بشربة ه٠‏ 

وإدن فالفلسفة تدا من الوحود البشري آي من الواقع >¿ ولا بد آن 
کون کک تابعة لنشكلة الوجود» تالية 7 تنشاً بعد الوجودء 
ف رالمعرفة نوع من الوجود بنتسى الى الوجود ن العالم» على حد تعبير 
هاددغر » الذي شاءل عا إذا لم تلن هذه u‏ قد ألعغت مشكلة المعرفة » 
وھکذا ری الوجودیون آن الطرقة المعروفة في تتاول مشكلة المحرفة هي 
طربقه خاطنة » ثير مشكلة مزهة ء ويداً الخطاً م ن اقتراض کیائین منفصلین 
اما ومحاولة جعهما ؛ كالدء د ذات مفكرة وعال ماڊي مثلا ء كيف تخرج 
الذات البشربة من ذانيتما خروجا يسكتها من معرضة العالم ؟ » وهكذا فظر 
الوجوديون الى ححة دىكارت «أنا أفكر > إذن آنا موجود باعتبارها ححة 
مجردة ء فأفا في الاساس لست ذاتا مغك رة » ولكنني أولا.و قبل کل شيء » 
موجود » والوجود ا سأ لا يقاس م ٠ AS‏ لهذا مضل 
e‏ الوجودي ی ن ا ارت ت سن : «ا ا نا موجود » أذن : 

نا آفكر» سعنى أنني موجود بصورة أتمكن فيها من تجاوز ذا تي ٤‏ آي ان هذا 
0 من الوجود هو وجو جود ب في العالم أو وجود س مع س الآخرين . 


ج 


وهكدا چ المقدمة المنطقية امححة هنا آقل تحريداآ من «آنا أفكر» لان المقدمة 
کل الواقم أي اق ما فيه والواقع هذا هو المعطى الاول الذي يأني 
التفکیر فیما بعد لكي یکتشفه آو بعرفه » آي آنه لم یکن واقعاً جرت قامته 
بوساطة حجة معرفية من نوع «آنا أفكر ٠ء٠»‏ وحل مصطلح «آنا أفعل» محل 
«انا أفكر» آي حلت الذات الفاعلة محل الذات المهكرة وا يتضمن التفكير 
فسا بلضمنه > الذاات لا توؤجد الا فاعلة وهى لا يمكن آن توجد مفكرة إلا 
لأنها فاعلة و «تكون الذات مفكرة فى ذأتها ولذاتها بوصفها فاعلة» على حد 
تخبير جون ماكتري الذي اختار صية «النا الفاعل» بدلا من ال «أنا المغكر» 
كنقطة بداية للفلسفة تؤدي السى تجاوز مشسكلات فلسفية عويصة كثنائية : 
المادة والفكر » النفس والجسد » الذات والعالم ء 


آلمصرفة والغهم والتاويل : 

لا نحد في العادة ‏ في كتابات الو جودين مناقشات منظمة لطيعة 
المعرفة والقهم ۾ در رما کان دلك ست عنا یتم الكبيرة الو حدان والاراد 
والفعل » أكشر' من عنايتهم بالجانب العقلي في وجود الانسان » حيث انهم 
الحالات المزاجبة ء٠‏ 

قول الوجودنون تحذر مزدوج للمعرفه ٤‏ آی المعطات الحسسة من جهة 
ومساهستنا الذهنية الخاصة من حهة آنختوری و تحن نعو م دو ساطه هذه المساهمة 
الذهنة بعملية تنظيم المعطىات وف لحور قىلىة ٤ه‏ «الادراك الحسى ٠٠‏ ا یمکن 
أن يكون مجرد انعكاس سلبي للواقع أو تكينا مباشرا للمعطيات بل هو كذلك 

انه ما يدرس عند ا و تحت عنوان ااا E ٤‏ 
آن الموجود البشري دعوم دات وبطعة الحال يعملىات اسقاط لذاته ته على 
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ا ۾ فة الاسقاظط جرء من وجوده »> آي من خروجه المستمر عن 
ذاته ع وان کان هایدغر بستخدم تعبیر استاطل استخدامات غردة : 

استاط للذات واستاط للوجود واسقاط للفهم واسقاط للامكانات وللمعنى 
وللعالم وللطيعة ١ءء‏ ومن الكشوك فبه أن بكون هابدغر قد حافظ على 
اتاق المعنى في كل هذه الاستخدمات » آي المعنى العام بمعنى الطرح آو الالقاء 
الى الامام ءءء قفي عملبة تحاوز الذا ت للقي المىجود بنفسه الى الامام في 
امكاناته » ويلقي بامكاناته الى الامام فلي بيئته »ويفهم البيشة من خلال 
الامكانات التى بلقيها أو قطها علها فيكون قد اسقط المعنى ليبني عالما 
مفهوماً > وهكذا بدو العالى مشروعا أو نسقا من المشروعات شكل المعطى 
أو المادة الخام مضمونها »ما كونه عالما (صغة العالمية) فموجود قبلي قي 
اهتمامات الموجود البشري > والفهم عملي الطابع » طابع الحياة اليومية » ففهم 
العالم يعني القدرة على احتاز مصاعىه ومشکلاته وتحنب أخطاره ورط الاشاء 
والاهتمامات الشربة وحعلها في خدمة الموجحود البشري بل وتصنيفها في 
مقولات وفقا لهذا الاطار وهذا ما يمكن تسميته بالفهم العملي (تمبيزا له عن 
الممم النظري) الذي بتبدى _ غالا - في أنماط العمل أو الفعل » قفي طربقة 
ناولا للاشااء أو تعاملنا معها قد تنجد الادراك العلي لشيء ما »> أصعب 
بكثير من الوصول الى فهم نظري له » والفيم النظري لنصوص كتاب عن 
أصول الحكم مشلاء آسهل بكثير من استيعاب فن الحكم على أحد رجال 
السباسة والفن أو المهارة هنا ضرب أصيل وهام من الحكمة المملية التي يمكن 
صوغها بدقة فى مجموعة من اقققا بت قط ال رود العرى ذاه في 
موقف ما نطرتقة ما » تحعله ستضد من لامکا نات التى بطرحما الموقف »› وريما 
لهذا اليس سيت البباسة فن المكن» وسن الواضح أنه لا يوجد فى آي 
ميدان تطبيق ستحق اسم «الفن» أو «المارة» الا ويحتوي على نظردة ضنية 
آو استبصار للطريقة التي تير بها الامور » ومن الواضح أبضا انه لا توجد 
المخل نظرهة خالصة » بحته > متحررة من كل اهتمام عملى ولهذا تكون التفرقة 
بين النظرية والتطبيق مالة نسبية » رغم أهميتها وعند الاتتقال من الممارسة 
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الى النظرية ء فانه منتقل من الجزئي » الخأاص.» ى العام ومن العيني الى المجرد 
ومن الوجود بالفعل الى ما يكن أن بكون الاتتقال من الحالة 
التي کون فهاالاهتام O RSS‏ الى الحالهة التي بقل فسا 
الاهتمام الى درجة تلاشى نها » وعند ذلك تقل اللء من . عملبة اسقاط 
المقولات المرتطة بالاهتمام الى مقولات اكثر نظربة مثل ا الفهم آو 
نصورات العلہ الضيعى ٠‏ 

وكما يوجذ اختلاف بين الفهم النظري والفهم البملي ء يوجد كذلك اختلاف 
أوضح بین ظرتين الى مشكلة المعرفة : النظرة الوجودية » والنظرة المميزة 
لتراث الفلفة > فالفهم العلبى هو بنظر التراث الفلسفي معيار » والمقولات 
دلالة على بنة الفمہ الأنياسة ضا اذ الوحوديون من الفهم العملي معياراً 
لهم ء وقد افترض أن الخال هو الای خاس س کا الت ويلعب في کل 
منیما دورا مختلغاً عنه فے ي الآخر ٠‏ برى ى هايدغر أن الخيال والطبيعة الزمائية 
للاتان ها شرطا الفهہ ٠‏ 

ويدل الحدث عن اسقاط المعاني ضا على أن آي نوع من الفمم لا ند آن 
شتمل على فعل من أفعال التأوبل » وما بدو آمامنا » نراه آو تسمعه بصفته 
«شا» نرى بقعه اللون قي السماء مبنى أو قطعا من الخراف وتسمع صوتا على 
اله صوت محرك معبن » ٠٠١‏ فتحدرد المعاني یدل على أن لدا إطار؟ مرجعا 
نہ فة الموضوعات الختلغة التي نلتقبها في خلال تحر تنا » والموجود البشري 
یل دائ الى خض كل شىء الى عالمه > ولكن من الملاحظ آن هناك عوالم 
کش ۃ + لذلك ازع آن هنال ا ی ا ا 
والنظرية »> بل يمكن القول أبضاً بفهى ن بنتمي الى امرخ وفهم ينتمي الى الفنان» 
والى اللاهوتي و ء٠٠‏ کلف کی ع ي می او ی ار 
الى الاشباء أو تحورها وفقا لما تضمنه من نقل تاو يلي ۽ فالفه النقدي مثلا 
هو التحث في الحد الذي تكون معه مقولات الفهم البق كافية لادراك 
مضول التحربة وتفير هذا المضسون وذلك حین بصبح الفمم امسق 
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موضوعا للبحث ء وهنا لا بد أن يكون للفيم التقدي دور فعال متبادل بين 
المقولات التي تضتر وبين المعطيات الفعلية للتجربة ٠‏ 

وحين يجري الحديث عن المعرفة ء فذلك يعني الوصول الى درجة كافية من 
امهم تضسن لنا حدآ معقولا من البقين بالنتائح التي بصل اليها فهمنا > إذ ريما 
لا نصلل الى الفهم المطلق آبدا ء ولكننا نستخده فعل «يعرف» بحرية أكثر مسا 
بحب وإن کان الاس تخداء العادي لهذا الفعل سمح لنا بالحدىث عن «المعرفة» 
حتى حين لا نكو قد وصلنا الى يتين مطلق والسوال الآن هو كيف يمكننا 
أن فعرف اننا نعرق ۴ه 
آنواع العمرقة ودرحاتها : 

عرفا أن هناك تمييزا. بين معرفة نظرة ومعرفة عملية ء ولكن هتاك تفرقة 
ھم وأعىق سن معرفة واقعبة معينة ومعرفة شخص ما ء هذا بالاضافة الى آن 
معر فه 4ه الموجود البشري لذاته هي نو نوع خر وهام من أنواع المعرفة ٠‏ 

ويجري » في العمادة ء اختيار طربقه معينة من طرق المعرفة > عند محث 
نظردة المعرفة > لتكون اتموذجا » بقام غل وه ارت المعرفة الرماضبة 
في الماضي » لتمشل ذلك اللانموذج لما تمتا ز له من قن لا توافر فى أيه معر فة 
مجال من محالات البحث ء وان كان يعض الفلاسفة شر مها 

ال ا ارا وای ا چ کا ی طابعپا » 

ا حاصل + آما في الوقت الحاضر ء فقد أصحت العلو م الطبيعية هى 
معسدر ذلك المعار ر الذي نقيس نه ما تسمه معرفه > لأنها تزودنا بالتحربة التي 
تنفتقر اليها الرباضيات تفها > ولكن عندما بجري تطبيق التصورات الرباضة 
على موضوعات العلوم التجرسة ¿ فان هذه العلوه لطم ا الى ذلك 
القدر من الدقه واليقين اللازمين لما نعد د «معرفة» ء 

آما عند الوجودسن » فان نسوذج المعرفة الوجودي هو المحرفة بالاشخاص 
وليس المعرفة الموضوعية بالوقائع التجريية > وحين تكون المعرفة ؛ معرفة 
بالاشخاص فانها لا بد آن تکون معرفة ذاتية أو معرفة استبطان للذات + وإما 
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معرفة بالآخرين > نحصل علبها حين لتقي بهم » ويزعمون أن معرفة الموجود 
اكان وات ب د قاب ی الى رت قران الت لا سكن الول 
عله بطر ته ا المرء ادراك مباشر ووعي باطني » على الرغم 

ن آن معرفة الذات أو معرفة الناس بصورة عامة هي أكثر آنواع 
ا ا و جه ا ههو ار من ارد ا 
تحمله » فى حاله تحصبلها قاسا با هو معروف من ا 
الطسعبة ه 

بقول الوجوديون إن المعرفة التي تتخذون منها نموذجا هي ذلك الضرب 
الذي تسم بالمشاركة » فنحن لا نصل اليما بوساطة ملاحظة ما هو خارج أنفسنا 
بل يوساطة اتغماسنا في ذلاكف الذي نعرفه »> ومن الواضح انه حين عرف 
الموجود البشري ذاته تتحقق لدبه تلك المشاركة ء ولكن هذا الكلام بصدق 
أبضاآ على حالة معرفتنا بشخص آخر حيث تحقق وع من التبادل والاخذ 
والعطاء » فنحن حين نعرف شخصا آخر لا تكتفى بان نلاحظه ببساطة »> بل 
ان ممرفتا به قاخذ فى النسو كلما ترك فة خرف لاء وفحن يدور ٽا حین 
تترك اتسنا تحرف بوساطة اتا تمرف شنخصا ما ممرفة جيدة ۾ عند ذلك بكون 
التادل إو المشاركة TE‏ شخص فى وجود الآخر قد استمرت 
لبعض. الوقت ومن ثم تحقق الهم العميق ٠‏ 1 

وإذ ركد n‏ المشاركة قى فعل المعرفة فألهم بنتقدون 
العرفة التي يسعى فيها العارف الى الاهصال عن المعروف لكي بستطيم تمحصه 
بطريقة خارجية حبث بكون الهدف هنا الوصول الى الموضوعة فلوو 
هو ذلك الذي يتقف في مواجهتي بحيث تقف الذات والموضوع وجها لوجه 
وتكون كل منهما خارجا السة للآخر ء ولا يعنى ذلك أن الوحودة 
لا تعترف بقيمة ذلك النوع من المعرفة ء على الرغم من الحالات التى ظهرت فيا 
الوجوديه بمظهر العداء للعلم » ولكن اعتقاداتمم ربما تكون مشروعة فى 
الحالات التي يمتد فيها الموقف المجرد الذي قد بناسب علوما معينة دون غير ها 


ليشمل بغير تميز محالات أخرى وحين قال إن المعرفة «الموضوعبة» المتحصلة 
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نهذه الطردقة ھی وحدھا ال لشى تكو معرفة ٠‏ وانصب الاحتجاج الوجودي 
رصفة خاصة عندما تنكول اللانسان فة هو موضوع الدراسة ء ويتفق 
الوجوديون على ان معرفة الانسان لا رد الى معرفة عامة عن الوقام 
التحربية ويوكدون فى ذلك على أو ولوبة المعرفة البشردة آي المعرقة الوجودية 
ولك بشكل 'واضح بعد ذلك في الطريقة التي يمبرون بها عن 
ذلك ء قکارل باسبرز مثلا ٤‏ إذ بو کد على آن ممرفتنا كلها تتخذ شكل «ذات 
موضوع» عترقف ضا بأهمبة «الشامل» الذي لا کون هو تفه موضوع 
کنا کون على وعي به بوصفه المجال الاوسع الذي يشل الذات والموضوغ ء 

وشمل الوجود في ذاته الذى بحبط بنا والوجود الذى تکون عليه ولکي 
ندرك الشامل لاا تتحرر من العلاقة الموضوعية الضبقة ممع بستنا وتتحاوز 
الهو القاىة بين الذات والموضوع عن ی ار > شرل ردا فت ان 
«التموضع ن مقطزع اللة قوط الانسان ء وقول ليشي بريل اق ن تفکیر 
الانسان قي مراحله الاولر لم تموضع » بل ة ظل متحدا مع ما بعرغه طبتا 
«لقانون المشاركة» لكن هذه المشاركة قد تحطمت »> وصاحت مقظة العقل تقسسم 
واغتراب » فقد كان على الانسان أن يجتاز مرحلة ثخضم فها عقله a‏ 
أن صل الى التموضع الذي هو قد”ر الروح في هذا العالم  »‏ 

تقدم الوحودية تاويلا فتنتقل من المعرفة بوصفها E E‏ المعرفة 
بوصفها مشاركة واتحادا مع الموضوع والدخول معه في علاقه تعاون ›» ری 
«ماكلوهان» تنا فصل في عص الكورباء الجديد الى تهابة التفتيت وفدخل في 
عصر سوف يبح فيه الوعي الاسطوري هاما مرة أخرى > وعلبنا آن تانخف ان 
الوجودية لا تفضشرق تحصورة حاسة بين المعرفة والوجدان والارادة ء فه 
يؤكدون أن للمعرفة خاصة الاشعال والصر ا ن أن فكرة الوجود 
البشري تلعْي فكرة الملكات > القديمة في علم النفس 


٠ الحقتقة‎ 


النظرة التقليدية الى الحقيقة هي التي تقول إن الحقيقة اتفاق بين المضمون 
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[الحكب أو ا وبين الواقعة الموجودة في العالم الخار جى التي تمثلها الفكرة 
أو الحکكہ چ غر ٤‏ الوحودهة ترفض هذا التصور التقليدي ) اللحقبقة لانه صف 
نوعاً من المعرفة اللذى كان الفهم المحرد اللموضح ت الى وشو ٠‏ لکن 
. هناك ضرب من العختة اك ١‏ صالة من ذلك بنتسي الى الوجود العيني البشري٠‏ 
وتحن فھہ من احتجاج کیرکجارد على ما بعتقد آنه تحر دد للحقيقه 
درالم وضوعيه» ان تمام الحقيقة يتفن جو“انيتها » فهي ليست شيا غير شخصي 
سکن آن يوضع فی فاا ا ل هي شيءَ تم امتلاکه داخلبا » فهو قول : «عندما 
شار مشكلة الحقيقة بطريقة موضوعية جه الفكر مباشرة وموضوعاً فحو 
الحققة يوصفها موضوعاً برتبط به الشخص العارف ء وعندما يكون الموضوع 
الذى برتط به الشسخص العارف هو الحقعة و حدهاأ > فإن الذاث فی هذه الحالة 
فط تعد" مالكة الحقعة ء أما عندما تثار مشكلة الحقيقة من الناحية الذاتية 
فإن الفكر بتحه ذاتاً الى طبيعة العلاقة التي بكو ”نها الفرد » فإذا كانت هذه 
العلاقة من النوء الحقبقي وحده » كان الفرد فى هذه الحالة مالكاً للحقيقه ٠‏ 
E‏ يكون الشىء الذي ES‏ النحو غي حققى» ٠‏ 
اللقصود هنا ان الحقيتة اكل معنى لها تخرج من الق الجواني للوجود 
ا وھ رت حورا ی اا ها ارود ودا کان کے کجارد 
قد وضفة. مالفردية المفرطة ي ان فلاغة جود اشرق (برخاوف وغارضيل) 
يؤكدون آن الحقيتقة لها باستمرار بعد شخصى ٠‏ وقد كشف هابدغر عن 
العلاقة سن الحقبقة والحرىة وتفتح الوجود البشرى > بقوله ان المرء يمتلك 
الحققة بمقدار مأ بكون حرا ا حرا 2 ما تكون منفتحاً على 
الاشياء على النحو الذي تكون عليه تلك الاشياء وبنفتح على الاشياء على نحو 
م هي عليه بمقدار ما تترکها لتکون ما هی عليه › بحبث لا عبد تشكلها وانما 
شارك في اتفتاحما فقط » وهايدغر شديد الاعجاب على ما يبدو بالتصور 
اليو اني للحقيقة بوصفها «لا تححَا» آو «لا اختباء» بسعنى أن الحقيقة 
«تکون أو تحدث آو تحقق» عندما لا E‏ حجب تمع لهو ر الاشاء 


تفتحها ء ولكن هذا تتضمن أن الحققة تت نضرب حدورها اله د البشري. 
ا ورها في وجو 


هو الكان الذي بحدث فيه الانفتاح وبالتالي فهو يوجد في الحقيقه أو فى 
> حقيقة الاختاء ضا ل واقعه ۽ آژه نو حد ځار ج داته ٠‏ 


٠ التقكسر‎ 

التفكبر هو النشاط الذي صل بوساطته طته الى المعرفة »> وتجسده اللعة ء و 

ن المسائل ثل التي بختلف فها SCE‏ تاریخ القلسفمة الذي i‏ ت في 
الغا يذهب الى آن الفک ر والواقع د شىء واحد » وقد ظل هذ ااتراث مسسطرا 
على الفلسفة حيث وجد تعبيره الشسقمي في فلسفة هيجل التي تقو ل ان ما هو 
واقعي عقلي فهو فكر مطلق ضكر e E‏ 
احتحاج کی رکحارد على فلسفة هحل هذه » ذاهبا الى أن التفكير والوحود آو 
الفکر والراقم لينا شيا واحدأً بل ان الواقع هو الذي بفجر التفكير « و 
بد فى البداية من القول إن كيركحارد قد انتقد «الفكر المجرد» لانه سشل الفكر 
نور آزلي تجاهل الزماتي والعيني كما تجاهل الملسار الوجودى 

وأزمة الموجود الفرد التي ترجع الى انه مركب من الزماني والازلي والى أنه 

قائم في قلب الوجود ء وقد رکز کیرکجارد في نقده على القول إن الفكر 
بقصلنا عن الواقم وإن عالمه ليس عالم هانمتي وقد تر ذلك على 
آنه هحوہ م على الفکر بصفة عامة بالاستناد الى عبارات متطرفة قالها گر گحارد 
واتا مونو وآخرون تدعو الى التخلى عن الفكر واحلال الوحدان والارادة محله» 
كسا دافع بعضهم عن الوجودة بالقول إن الوجودية لا تسسير في اتجاه التخلى 
عن الفكر بل في اتجاه الدعوة الى أن للفكر أشكالا متعددة « فالفكر المحرد 
الذي اتتقدته الوجودية (كي ر كجارد) شل في تحقبق هدفه لاته بسعى الى فرض 
نمط دقيق على الواقع » بكذبه الوجود الفعلي » ومشكلة الفكر لا تكن فى أ 

کونه فکرا دل N RT CT‏ 
كيركجارد لفظ «الحدل» ٠‏ وهكذا طور هو نفسه فكرة النغأرقة ¿ فالغارقة 
ليست تناقضا صرحا بسكن آن بعد رففا للفكر » بل ان الغأارفة توحد ن 
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المخناقضات ولكن لبس باذاتها فى بنية عقلية بل ترك العقل والمفارقة ليتصالحا 
الايمان > «فالعقل والمغارقة بتقابلان مقابلة سعيدة قي اللحظة » عندما تنحى 
لمقل ويخلي مكانه لتظطهر المغارقة » والكيان اثالث الذي بتحقق فيه هذا 
الاتحاد ٠٠١‏ هو ذلك الانفعال الطاغي السعيد الذي سوف نطلق عليه اسسا » رغم 
ان التسميه لا تهم کشراًء هدا الاتقعمال الطاغي هو الذي سوف نسمه 
بالامان» ۰ 


وھکذا بقترب کیر کحارد من اعناق اللاعقلانية اقترااً شديدآ شر رد 

RET‏ الاخ : نارو اماد الذي ق ى مع کیرکجارد فی أن 
ا يجاوز العقل » الا انه لا یری أي اتفصال بینهما بل ریما رای توعاً من 
التطايق بين تصوراتنا وسن الواقع » فكلها موجودة ضمن «الشامل» ولكنا 
نلاحظ آن «الشامل» فى إطار هذه النظرة وكانه بقوم بمهمة المفارقة التي تحدث 
و أن باسبرز صرح بارتيابه في اللاعقلانية والوومنتيكية 
والانفعالة A‏ القن الته ووا مظاهر ها المرعبة في الناز زنه ء اما 
«هايدغر» فيقول إن هناك ضرباً من التفكير هو و أساسي للموجود البشري وهو 
اذ فرق س ين مسستوبات متنوعه من التفكير » إرفض «التفكير الحسابي» ولا 

بعده كرا على الالطلای » لان ثل هذا التفكير » تقوم به اليوم الآلات 
والكسو بذقة كاملة ء 

«اتتا قفا ل الى مايمنيه التفكير عندما نحاول تحن تمستا آن تفكر» لکن 
التفكر الذي سمه هايدغر «التفكير الاصلسي» آو «التفكسر الحوهري» 
لا تعلعغل ن :ا جذ الري وتي بن كل ف رة ا 
بمعنى انه استجابتنا للوجود ومعايشتنا التاملية لواقم » فالفكر هنا » لا بكو ن ' 
الواقع »> بل ان الوخوة يعبر عن تفسه في ذلك الشيء اسمه فکر » وهو تفکیر ‏ 
ماهوي آساسي لا علاقة له بالطابع الايجابي العملي للتفكير الحسابي » انه على 
المكس سلبي متقبل ٠‏ 

تلك بعض الملاحظات ع. ن الفهم الوجودي للتفكير » وعيملاحظات اثارت 
مشكلة في المنطق » » كما أشارت بطريقة جديسدة مشسكلة «اللاعقلانية» في 

NS 


الوحودمة > وتثير مشكلة ما إذا كان من حق‌الوجوده ان تزعم انها فلسمة 
فانط ودنا قبل كل شىء بقواعسد للتفكر » وإذا كانت هذه القواعد لا 
تراعی » فکیف یمکن »بعد ذلك » أن الناس ما زالوا كرون ء او آن تاج 
تفکیر هم الإزعوم يمكن أن يسمى فلسفة > فنحن مهما توقعنا من الفيلسوف 
فلا تنوقع منه أن لا يكون منطقيا > فاذا تخلى عن النطق آفاا يعني ذلك أنه 
تخلى عن الفلسفة ؟ 

قول هاندغر : ان فكرة المنطق تذوب فى دوامة بحث أكثر منها أصالة ¢ 
و ن سكن أن بكون هناك بحث أكثر آصالة وهو يستغني عن المنطق ؟» 
م كيف يكن أن بكون مثل هذا البحث الذي بستني عن المنطق بحا 
فلتما ؟ الجواب هو اقه مثلما توجد آنماط متعددة أو مستوبات مختلفه من 
التفكير ٠‏ فهناك ضزوب كثيرة من انط » وقد سيطر ضرت واحد من المنطق 
على الملفة التقلبدة+ءء وقد آن الاوان لتحطيم هذا الطغيان والاعتراف 
أن هناك فلفات أو طرقا مختلفة من التفلسف لها منطقها الخاص > فهناك 
ضرزوب متعددة من الالعاب ولكل لعسة قواعدها الخاصة اننا »> حتى فى حال 
عدم اتماقنا مع النقاد الذين بذهبون "الى أن الوجوديين من نمط کی رکجارد 
وانامونو وهاندغر ۰٠ء‏ قد تخلو عن الفلسفة والمنطق » بل وحتى عن التفكير 
تفسه » لا بد من الاعتراف ان تفکبرهہ محوط دائماً بخطر ان تحول الى فكر 
غير منظم بحل فيه الاتفعال والاقتناع الشخصي محل البرهان حيث ينظر فيه 
الى الغموض فته عقا ء فعلى الفلاسفة الوجودين الذين بيزعمون انهم 
تجاوزوا الانباط التقليدية للفكر وللنطق أن بتكرموا ويخبرونا بوضوح عن. 
فكرهم وعن منطقهم البديل ٠‏ 


اللغة والفكر : 

قد تكون هناك أتماط من اكير التاملي الذي لا بحتاج الى کلمات إذ 
تحدث يعض الوجوديين بكثير من الاجلال والتقدير عن صاحب الجلالة الصمت 
ولكن الصست من هذا النوع لا بأتي الا بعد كلام > بل نحن نصل الى هذا 
الست با مضي في الفكر وفي الكلام الى أقصى حد حتى ينقلبا ال حت عن 
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طريقة ياسيرز ولكن بغض النظر عن مثل هذه الحالة الاستثنائية » فإن كل 
تکار شضمن لمة »ومن خلال اللغه وعن طريقها » يصبح الفكر محدداً 
يوضوح » کما يصبح عاما وشائعاً في متناول الآخرين . 

هتم الوجوديون باللغة بوصفها ظاهرة بشرية » أكثر من اهتمامهم ببنيتها 
الداخلية أو بعلاقنها بشيء ما ء أو بتركيبها المنطقي أو بالطريقة التي ترتبط فيها 
اللغة بالعالم ٠٠١‏ وكيف يمكن أن يكون للقضايا معنى » فكل هذه الامور من 
اختصاص الفلاسفة التحليليين المنطقيين واهتماماتهم ٠‏ فالوجوديون بركزون 
اهتماماتهم على الكلمة المنطوقة » أي على الحديث بصفته ظاهرة بشرمة كاملة > 
فهم بهتمون مثلا بنبرة الصوت وتعبيرات الوجه وما الى ذلك مسا لا هتم به 
المنطق ء فهذه الامور تنتمي ا الواقم اللعوي الذي بصیم عندما تحل الكلمة 
المطبوعة أو المكتورة محل الحديث ٠‏ فالعتاصر الوجودية أو البشربة » موحجودة 
وحاضرة داشا في اللعة » بعْض النظر عن كونها قل وضوحاً فى بعض الاحيان . 
كالصيغ الرياضية في الكتاب المدرسي مشلا حيث يخفت فيها الطاب الوجودي آو 
الشخصي الى درجة تقرب من الصفر وذلك بعكس الكلام السياسي الذي لا بد 
أن تبدو فيه الجوانب الشخصية للغة واضحة كل الوضوح ٠‏ أما التمييز الممتاد 
بين اللغة الاخبارية واللغة التعبيرية أو الانعالية » فهو برآي الوجوديين تمييز 
سادج لان لغتنا غي عبارة. عن ظاهرة يمتزج فیها النوعان داثما الى درحة اته 
قد لا توجد لغه غير شخصية فكل لغة هي لغة شخص ما » تنبع من افسان 
ناطق » فليس هناك أكثر بشرية من اللعة حتى حين تكون اللعة محردة ي وكذلك 
فان كل لغة غافما هي له موجهة الى شخص ما حتى حين تتحدث الى أنفسناء 


نن اقات الأاة للغة هي تحقيق الاتصال ء والدراسات الوجودة للغة 
لا تم الا في سياق الوجود مع الآخرين ء حتى الكلمات الاولية : «أنام 
ء «هو» و «آنت» ليست _ على حد تعبيسر «بوبير» كلمات منعزلة » بل هى 
كلمات مركة تتضمن في آحشاگها وجودتا س مع س الآخرين ء انها كلمات تجلب 
معها الو جود عندما تقال ٠و‏ للا یون الكلام ممكتاً بوساطة علاقة بالآخر »› 
سابقة على الوجود » يل الكلام هو الذي بخلق بالفعل هذه العلاقة ٠‏ واللغة 


٢0٠۰‏ سے 


على حد تعيير سارتر ‏ ليست ظاهرة تضاف الى الوجود من أجل الآخرين 
بل هي وجود من آجل الآخرين ء وقي حديث له عن الغواية أوالاغراء قول : 
لکي آجعل الآخر محبني لا بد أن آجعل من تمي آمامه موضوع اغراء » 
أعني موضوعاً بسحره وفتنه وأنا لا احقق ذلك الا عن طرق اللغة بآوسم 
معانيها ء ولكن آي تفسير واقعي للمة لايد آن أخذ بعين الاعتبمار ازدواج 
الدلالة ء فكما تكون اللعْة أداة توصيل » فإنها يمكن أنتكون وسلة خداع» 
رو من ت ي ي اي ت ب اي عى ا ال وي 
تحد آمامتا ما سمه هایدغر بالکشف أو اللاتححب ء فاللعه تترك ما تتحدث 
عله ظهر وتری على آنه ما هو موحود و تجح اللعة في تحتق الاتصال 5 
آئارت آمام شخصین أو آكثر وجودهسا قي العالم وإذا ما جعلت کلا منهم ری 
ما براه الآخر ء٠٠‏ آما كيركحارد فيقول : «ا لهأ من سخرية أن محط الانسان 
من تسه عن طربق الكلام ١ءء‏ ويصبح ثرثارآ» والثرثرة ‏ عند هايدغر ‏ 
هي ذلك النوع من الحدث الذي لا بوصل الى شي» ولا بكشف عن الكائنات 
على نحو ما هي عليه ء٠‏ وظاهرة الثرثرة آو الحديث غير الاصيل تضسمر عداء 
الوجودين Sse‏ التي تہ قبولها يسر سيب السلطة. آو سسسب 
تأريخها الطويل ی ارا ف مد الان ی ا و 
الحقعة سن ت عدارل الكفاة ازن خرن وها کات وخ ۶ 
ولهذا! فقتل الوجوديون العودة إا لى المناإبع ومعرفة الطرنقة ال لني لی توجد ھا 
الاشاء: لا 1 قال إنها توجد عليه ٠‏ آي ننقد التراث دون آن قحل محله ۰ 


ان افم الوجودي للانسان بوصفه الموحود الذي يجاوز ذاته باستمرار ء 
بردي الى رفض فكرة قبول حدود لمابمكن أن نقوله أو تفكر فيه بطربقة ذات 
معزى » وهم يمتقدون آن أحد التحدبات التي تواجه وجود الموجود البشزى هو 
أنه يواجه فرصة اتخاذ القرار فيما ينبغي عليه ان كر فيه ء الانان يعبر عن 
تفه في اللبة إولكنة يعرف ان ليفتة ها تكب : ي 
الخروج وتحاوز الحدود حدود آی وضع جد تنه فه . as‏ طز = 


لدی الملاغة لازاحة الحدود للضكر أو ف » لن تعرض لها هنا » ولكنا 
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نكتمي بالاشارة الى آن رآي هابدغر في مولاته المبكرة عن اللعْة أو الحدث كد 
مثل وجهة النظر السوذجية للوجودين ء أي حين ذهب الى أن اللغة هي 
امكانية أساسية للوجود تنتمى الى الوجود البشرى » ولكنه (هايدغر) قد ابتعد 
EEE‏ و البشرية والوجودبة الغة حين ذهب الى أن الاتسان 
م یخترع اللىة ولم یکم فۍ استطاعته أن بخترعها » فقبل فقبل أن کون في 
استطاعته آن تکل کان بان يواحه الوحود ۾ فاللغه هي مقر الوجودء 
ولكن دون آن نى ذلك تطبيق الصورة المالوفة للمقر أو للمسكن أو للبت 
على تفکر نا في ماهية الوجود کیا تقول هایشغر _ هو الذي 
یتےر لا في النها به الوصول الى فكرة المقر آو المسكن » فليست اللغة مسك 
للوجود وحسب بل انها تتخد تدريیجاً بجا الطابم والوظا تف التي. کانت تنسب من 
قبل الى الوحود ذاته » ولهذا قیل عن هايدغر انه بسير في اتجاه صوفية الكلمةي 
وفي الوقت الذي عد بعضهم آل دراسة هايدغر المبنوسنولوجة للكلمات بصفتها 
مفاي البعلن الويانود مفيدة » تحد ان بعض النقاد يذهبون الى أن ححجه 
المستندة الى الاشتقاق اللغوي للكلمات هي أضعف أجزاء فلسفته على أساس 
o‏ من الاسنتخدامات المعتمة والرمزية للكلام » وإذا کانت کل لعة 
مي مسكن للوجود » فلا بد أن بحدث فيها لون من الكشف عن طابع 
الوحود » 

آما کارل باسرز الذي شغلته مشسكلة علاقة اللعة سر الوجود الغامض فقد 
حدد مستوبات للفكر واللغة كما بلسي : تم وصف الظاهر وتم التفكير فيه 
بوساطة التصور ات ء وتنقل الاشارات ما آکونه وما يمكن آن آكونه » أما 
الواقع اهارق » فيتبدى في شفرات (وتد لالشفرة على لغة الواقع )٠١‏ وبوساطة 
هذه اللعه نتصو, ر التعالي على آنه کیان معقول من نوع ما «ما لم تظل اللغه 
لا متناهية مغلقة » سرععة الزوال » فضسوف يكون تموضع التعالي خرافيا » 
والحق 0 معنى الخرافة انبا هو أن تجعل التعالي موضوعا» وأمثلة الشفرات 
التي تر تبط بالتعالي ‏ عند باسبرز هي : الاله المشخص »> الاله الواحد» 
>٠ eT‏ لكن أي متا لا يصور التمالي عقليآً , ولا بقدم لتا فكرة 
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لا تقدم لنا معرفة بهذا المعنى » ولكنهما ليست رموزا فارغه لا علاقه لها 
بالتعالي a‏ کات الشفرات تعحر عن تصور أو تموضع التعالي فا نها توحي 
تفکر د ما ع ن التعالي ٠‏ انه ودا الى الحدود ألمصو د لك ا یما نه أا 
فستطیع أن تتحاوز الشفرات داتها ٤‏ بأ یما نه تلك «المغارقة»اليرة للغة التى تنمی 
اللعه ء ویقودنا بالتالي الى محاولة التفكير فيما لا يمكن التفكير فيه > أنه 
تحدث كثشرآ عن الاستكشافات التأملية للمتصوفة ء ودي اعجااً شدددا 
PN O ETE‏ 


و ا الفلسغة ٣٣٣‏ 


اليتاقيز بقا الو جودية 


بختلف الاهتمام بالمىتافىز ىقا من تار مخية ای آخری > بین الاهتمام الشديد 
والواضح بمشسكلة الحقيقة النهائية وبين تجاهل الميتافيزيقا أو تحريمها أو حتى 
اعلان استحالة التفكير في الموضوع ولكن من المشكوك فيه أن يكون تحريم 
الميافيز ىقا جاداً لان اولئك الذين بنكرون الميتافيزيقا يمارسون ميتافيزقا خاصه 
بھی ء وعلى العموم » يمكن أل تعد اليتافيز ي النظرية التقليدية محاولة لتوسيع 
نطاق e A‏ ز الظواهر أل لتجريبية في العالم بعية ادراك حقيقة » من 
الممترض أنها تعلو على الحس وتكن خلف الظواهر وذلك هو أكثر طموحاً » 
ذلك هو النوع الذي اتقده کل من کانط وهيوم »> والذي آصبح بعدهماً 
موضوعاً سيء السمعه عند اسکشیرین * 

أما تلك الانواع من الميتافيزبقا التيأخذت على عاتقها وض أك قرات 
عمومية وكشف أعم شروط التحربة فهي م من الانواع المتواضعة التي سلم 
مفکرون امکان قيام ميتأفيزيقا » بوجودها » وقد استخدم كانط _ على الرغم 
من اتتقاداته العقلية للميتافيزقا ‏ تعبير المبتافيزيقا للدلالة على استطلاعاته 
للشروط العامة للتجرية ٠‏ 

ويميل الوجوديون الى عدم اللقة باليتافيزيقا النظرية بوصفها ممارسة 
عقلية تحلق في فاق بعيدة جدا ف کے او بم جل ٥ل‏ ب كرون على 
الفكر قدرته على إدراك الحقاشى المبنسة للوجود البشري ويثكرون بالتألي 
امكان تنظيمها في مدهب عقلي » دون أن يمني ذلك » ان الوجوديين ينكرون 
كل ميتافيزيقا > فمجرد وضع الوجود البشري في المكان الاول من اهتمامات 
الوجوديين شر أسئلة يتان ب طالما آن الوجودي ينكر ان يكون الوجود 
ظاهرة تجريية يمكن أن تتموضع ء٠‏ وسبر أغوار الوجود الذي يعني بالنسبة لهم 
هاوية أو علو » يعني الانغماس في فوع ما من اليتافيزيقا ٠‏ 

وطالما آن الموجود البشري لا يسكن تجريده من بيئته »> فإن السوال ع 


الانسان هو في الوقت تفسه سوال عن العالم والزمان والتاريخ وعلاقة الانسان 
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يكل ذلك » وإذا اسستخدم الوجوديون تعبير اليتافيزيقة بشكل صريح بم 
يقصدون تلك الاحزاء من فلسقتهم التى تناقش أسلة عامة حول مكانة الانساأن 
فن العالم الإ آن اغلبم تحنبول استخدام دا التعسسر او ار قضو نه 
ويستدلون لفظ' انطو لوجيا» به باسستتاء «برديايف» الذي بستخدم اللفف 


عامدآ » ويسييه ميتافيزيقا «الذات» مقاسل 


برديانف تكمن فى الذات وتخلق القيم الروحية وتقوم بعلل متعال لا في 


= 
= 


الموضوع بل في إعماقه الخاصه التى تكخف عن ذاتها ء والميتافيزيقا بالمعنى 


ەز ° . e‏ 5 
ميتافيزقا «اموضوع» ومتافیزيه 


الذى قصده » حتمية لان الموجود البري لا بستتفده الوصف التجريبي 
الموضوعى لان له أبعاداً لا يمكن استطلاعها الا ببحث ميتأفيزيقي ٠‏ 

آما هايدغر » فلم يكن في بداية كتاباته يميز بين «الانطولوجيا» 
و «للىتافىزىقا» وقد عدت دراسته لسو جود البشري وسبلة للوصول الى معنى 
الوحود ¿ وقديحث مشكله العدم تال وض به المشكلة المتافيزيقة لكنه فسا 
بعد ميز بين الانطولوجيا والميتافيزيقا وتحصدث عن «قهر» اليتافيزيقا وسر 
اميتافيزيقا بأتها اهتمام با موجودات بدلا من الوجود : ما ياسبرز فقد كره .اسي 
الميتافيزقا والانطولوجيا ولكن من المؤكد أن ما سيه «الانطولوجا الفاملة» 
هو الميتافيز قا الخاصةه باسبرز فقطل » انه «انطولو جا شاملة لمصدر الدات 
والموضوع ولعلاقاتهما المخبادلة» ان الشامل ء إذن > هو موضوع اللانطو لوحا 
الشأملة ع ولان الشامل هو هكذأ» فسن الواضح انه لا بسكن أن يكون موضوعاً 
للدراسة » وليس من العسير ان بجد الباحث عند الفلاسفه الوجودين على 
ميتافيزبقا أو انطولوجيا من هذا النمط » لهذا قيل في تعلبق على الوجودية : 
«ان الحركة التي بدأت كهجوم عنيف على اليتافيزيقا الهيجلية »> هي حركة 
ميتافيزيقة بمعنى آخر لاتها أنزات المقلانية التصورهة السائدة عن مكاتها 
لصالح رؤبة «وجودية» تعطي الاهمية الكبرى لشهادة التجربة الماطفية كطريق 
يدفع الانسان نحو وعي جديد بالوجود »٠۰‏ 

فلنآخذ فلسفة كارل باسبرز كمشل عيني للتعمرف على طبيعه الميتافيزيا 
الوجودية وتقوم ادعاءاتها ء ولناخذ التحدند ما سمه هو «الانطولوحا 
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الشاملة» لانها تتضمن من املاح ما بنطبق على الشكل العام لامة متافيز قا 
وجودهء ری ماسیرز آن «الموقف الحدي» هو النقطة التي تنتقل عندها مشکلات 
الوجود الفردي الى مشكلات آوسع > والموقف الحدي هو الموقف الذي صل 
فبه ال لموجود البشري الى حدود وجوده التي قد تكون الوت أو الذنب أو 
المعاناة ء٠‏ فى الموقف الحدي «نهار» الموجود أو « تحطم» وتصبح الطرق التي 
هم بها اله I‏ 
الموقف الحدي درك آن وجوده منحة من «المتعالي» وهو ادراك شبه تحرة 
اللطف الالمي : في فی الدين »ء أي ان الموقف الحدي هو موقف تحطيم وتحرير 
للانسان بان معاً > لانه بتيح للانسان أن بدو انسانا بالمحنى الكامل ء لان 
حرية الانسان لا تنفصم عن وعيه بطبيعته المتناهية » وحين يعي الانسان المتعالي 
آو اللامتنامى الذي قابل تاهيه الخاص »> فانه مجاوز هذا التناهى ويتجه الى 
آصل EY‏ عن ذلك الذي بكشفه له العلم في وجوده المتناهي 8 

ولنعل إن ذلك التعالى الذى يواجه الانسان عند حدود وجوده ء بناظر 
رت ووا ان لدي اجره مور دد تم ان كرتا 
شخصيا مثلا » فإن ذلك التصور لن يبكون أكثر من شفرة المتعالي » وهكذا لا 
نكرن آرت والمال عا ولعا » الال لا كن امكل فيه ولا ت 
أن بصبح موضوعاً للفكر لانه ينتعي الى الشامل الذي ياتي قبل الذات 
والموضوع انه «الازلي والباقي » والثابت ll‏ لمنبع والشامل لكل شامل ٤‏ لاسکن 
تصوره ولا ادراکه بالفکر اوا تة ت لات م السود ات2 
والاصل»والازلىةءوالفناءواللافناء عندما نطلق عله شفرات المقولات‌هذه»تكون قد 
فقدناه بالفعل» ثم بقول : «ان المتعالي ليس شفرة ولكنه شيء نرتبط به بواسطة 
لغة الشفرة » شيء لا بسكن التفكير به ولكن لا بد لنا مع ذلك أن نفكر فيه » 
هو وجود بقدر ما هو عدم» والهم هنا »> هل نحن ازاء معرفة آم لا ؟ 

إن الاحابة مرهونة باستعدادنا لتحددد المعرفه تحديداً واسعا ۾ اذ لا توجد 
هنا معرفة تصورية » لا بوجد شيء يمكن البرهنة عليه > وياسبرز لا يعترف بأن 
الالة كلها مسسالة مقشاع ذاتة > لان الشفرات شير الى حقبقة واقسة تجاورة 


© 


ومثل هذا الطريق الذي سلكه باسبرز يكر ن آن لتقي فه أ و في ماهو شبه به 
عند وحودیین آخرین مسن نمط «هايدغر» فى كتاأبه «ما الميتافيزعا ؟» الدي 
بصف فيه ما بيه الموقف الحدي عند باسبرز » فالذات تصبح على وعي بالمدم 
وبالتناهي من خلال التحرية الانطولوجة للقلق ازاء الموت ء وهذا هو الطريق 
2 يردي الى الالتقاء بال و جود وذوان المنطق في المواجهة »> على طرق 
المتصوفة واللاهوت السلبي ٠‏ 

E‏ سارتر فبظل مسن الممكن أن تحدث الرء عن وجودية 
وظل من الاب ان تقو افا نلتقي بالاتمعمال الانطولوجي وبشيء شبه 
الوحي آو الالهام » دون آن صل قط الى محرد المصالحة بين الوجود البشري 
والوجود العام وهكذا تبدو ميتافيزيقا سارتر اة الاساس ت ات اة 
التي لا يمکن عبورها بين ما هو لذاته وما هو في ذاته ۰ 

ذلك هو الكل العام للمبتافيزيقا والانطولوجيا الوجوده وهو شكل 
سختلف دون شك » عن أسلوب الميتافيزيقا العقلية التقليدية ولا ترعم نها علية 
أو موضوعية » انها توازي الشعر » ولكن الشعر آبضا لا بخلو من الحكبة ٠‏ 

يزعم الوجوديون أن بامكانهم آن بلسحوا جانا من الحقيقة الواقعية ولو 
اة رة ية ن وشكرق مآد اة لا متم واا كان لاان 
قول شيء عن الحققة الواقمة فلن بكون ذلك الا بطربقة غير مباشرة » ولكن 
اللعة التي تحدثون ها تصبح حا نوعاً من الغموض والهلامية وهم 
بحرصون حین تحدلون الى درجه ه٠‏ تاككت المرء فنا !ذا کانوا قد قالو! أي 


٣ي‏ 
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ان جذور الرغبة في المعرفة والدافع العقلي تتشابك بطر نه عمقه مع جذور 
الرغية في الوجود ومع الداضشع الداخلى للشخص ککل ء فھناك دائہا عامل 
مشخص فى المعرفة كلها وتتزايد أهمية ذلك العامل كلما آوغلنا تحو ذلك الضرب 
من الحرفة الذي سمی مستافیز شا ۰ 
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وعلى الرغم من أن البعد الشخصي وحتى البعد الديني بصبح مهما جدآ في 
هذا اللون من المعرفة الذى نسمبه مبتافيز تة فان ما تر تب على ذلك هو 
استحالة الحديث عن العرفة ء غير أن ومضة الاستيصار الانطولوجي » يمكن 
أن تعد امن ما نملكه » ان الميتافيزيقا هي البحث عن حقيقة نهائية » بقول عنها 
الدين انها الاله > وقدحاولت الميتافيزيقا إقامة البراهين على وجود الله ء كما 
قامت ميتافيزبقات لا تعترف بالاله » لهذا بقال ان رب الفلاسفة ليس هو تفسه 
رب الدين » وهو قول يشل روح الوجودية تماما » ذلك ان الوجودي إذ 
تحلدث عن الله ء فانه لا تحدث عنه على ساس برهان عقلي شبت وجوده » 
بل يتحدث عنه حين اشكر في معنى الوجود الانساني عندما بستكشف هذا 
الوجود الى حدوده القصوى ء لذا غإن تسمه الوجوديين بصورة قاطعة الى 
وجودیین مڙمنين أو متدينين ووجوديين غير متدينين لا بعترفون بالالوهة » 
هي قسمة مستحيلة » لان الوجودية تعيش في توتر بين الايمان والشك بسبب 
معالجتها للمشكلة بالطريقة تهسها » فالمؤمن منهم بكو ايمانه هش ومنطو؟ على 
مخاطرة » وعدم تدین غير امن بتضمن عناصر الایمان ۰ ولو کان کل شىء 
فع »دون هنی )لما کان للترد على مامه الاشان گنی ادلی معن ٠‏ 


الوضمية المنطقية » فلسغة التحليل (الواقمية الجديدم 


بلغ اتجاه رفض اليتافيزقا ذروته (وربما انحلاله) تحت اسم الوضصة 
الجديدة بوذن ند0-۳۴٠‏ في منتصف هذا القرن وهو الاسم الحددد لحماعة 
فينا أو دائرة فيبنا (نسبة الى المدنة) التي ضمت اسماء مثل : مورتس شليك 
ورشنباخ وکارئاب وهانزهان ونیراث وسوزان ستیبنغ ودنکان جوز ومیس 
وآير وغيرهم » وقد اتخذ مذهيهم أسماء آخرى غير الوضعية المنطقية مشل 
«التحر ببة الحذرنة» > و «المدذهب الفيزباشي» و (العلم الموحد» و «قلسغة 
التحلسل» » 

زتجمع بين افصار الوضعة الحديدة في مختلف مراحلها ومناطقها سمات 
مشتركة تنطبق أكثر ما تنطبق على جيل المؤسين : فهم بشتركون في تصورات 
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معبنة وعأالحول تعض اغالات بطر نة واحدة > کما شتر کون في اظهار 
اقتناعھہ بآ راہ + إذ ينزعون منزعا «دينا» أي متعصبا ضد الميتافيز قا ومتحازا 
الى العمل كما تقول ریشنباخ » وھم أبضا بريطون »> بصورة أو باخری › 
مذهبمم بتجرببية هيوم وبالمنطق آل رباضي عند برتراند رسل وتلمىده فتحنشتا ین 
على حد ا ا شتركون فى الاعتقا عتقاد يعسلة فلسفتهہ 
أكثر م المادية الحدلية لان الغلسغه عندهم عارة عن تحليل للغه العلميه 
وبطرقه علمية ٠‏ 


انطلقت الوضعبة الحدبدة من بعض آراء لودفغ فتجنشتاين الواردة في 
كتابه «الرسالة المنطقية الفلسغة» (نشرت ٠ )۱۹۲١‏ 
کان الوضعبون السانقون یفسرون کل ما قال عن العالم احسأس ی فعلی 
ا ق ا ا ا 
اة لحظة تغب احساساتى الآن كما بتضمن ما لا حصر له من الاحساسات 
المتكنة» ٠‏ ولكن ا الحدد وحدوا صعوة بالغة فى الارتداد بقضاا 
الرداضبات والمنطق الى الاحساسات الى أن حل“ فتجنشتاين هذه الصعوبة من 
خلال التسزات التى أدخلها بين القضابا التحليلية (الرباضيات والمنطق) وبين 
القضاا التحريية (الرآي المشترك بين الناس والعلوم الطبيعية) وقد اطلق 
فتجنشتاين على القضابا التحليلية اسم «التوتولوجيات وeزعهاهtںة1‏ ومعتاها 
«اللغو» الذي لا يدل على شيء E‏ القضابا لا تقول شيا عن الواقع وان 
الاستناط منها لا بودي الى وقائم ولكنها صادقة دالا مهما كانت القيم التي 
تعوض عن متغیراتها مشل ۲ + ۲ = ٤‏ لا تقول شيئا عن وقائع ولكن عندما 
فمو عن امتراا e‏ تتائج كثيرة ٠٠‏ هذا ما 
E‏ الرباضات والمنطق » آما ما عداها من قضايا فيجب أن تكون 
منطقة للوقائم لکي تکون الممنى ذاته ولکي عرف ما إا كانت 
المنطقة صادقة أو كاذية > نقارئها بالواقع » وبقوم مذهب فتحنشتا ین 
على القول إن العالم ملف من وقالع سسيطة ومتفصلة (ذرةه) ومهمة الفيلسوف 
التحليلي هي اكتشاف صورها المنطقية » وال لفت للنظر هو التجربة الممكنة في 
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المستقبل التي لتى تقرر صدق قضية ما أو كذبيها ء فابة قضيه لها معنى اقررها 
«آنا توقع باتني «آناج سبکون لدى الاحساسات في المستقبل »> وهذا 
الموقف تضمن «مذهب الانا وحدي» آو «مذهب الانائة» تقول فتجنشتاين 
«ان مانمنيه مذهب الانا وحدي » صحيیح ولکنه لا ین آن سنه اا 
وائما هو بعرض ذاته فحسب» ثم انه بقدم قظر هة عن اللغة ميد آننا لا نستطيم 
التحدث حديشا مفيدا ودالا على وقائع على أساس اللفة وحدها » لهذا فان 
تحليلا منطقا ولحو صرفا لافيد معرفة » وبما أن كل مسائل الميتافيزبقا يمكن 
ارجاعها الى التحليل » فانها تصبح كلها مسال زائفة دون معنى » وانطلاقا من 
هذه الافكار أقام الوضعيون الحدد نظرتيم الفلسفية التي يمكن تلخيصها 
کما بلي : للمعرفة مصدر واحد هو التجربة الحسية التي لا تدرك الا الاحداث 
المادة (وهنا يتفقون معالتجريية التقليدة) ولكنهم بختلفون عنها من حيث أن 
التجريية تعد" قوانين المنطق «بعدية» آي تكتسب بعد التجربة فتكون وقالع 
جزئية معسمة » وكان كائط بقول إن للعقل قوانين «قبلية» وبتخذ الوضعيون 
الموقف الوسط فقولون إن قوانين المنطق «قبلية» وتوتولوجية (لا تعني شيئا) 

ويؤكد الوضعيون الجدد (عكس فتجنشتاين) بآئه يمكن التحدث عن اللعْه 
استعمال لغة أخرى تكون بالنسبة اليما «ما بعد اللغة» Metalanguge‏ 
والفلسفة هي «التحليل ما بعد اللغضوي» المنطقي »> فهي تقيم فسا من الرموز 
ترمز الى ألفاظ لنة العلوم التجريية » وهكذا تصبح الفلسفة ‏ عندهم - 
مجرد دراسة للتراكيب المنطقية لقضابا العلوم ء 


ولديهم مضا ظرمة «القابلية للتحقق تجرببيا ٠‏ بقولون : ان «معنى» القضية 
دد بطرخة وها التحقق ء فتن لا تغرف معني القضة الا إذا عرفا أنيا 
a‏ والطرقة والمعنى شيء واحد » وتلازم فكرة التحقق فكرة 
أخرى هى فكرة «ما بين العقول او ما سه الذاتنات» أي ان التحقق يجب أن 
ن مشاهدين : والتحقى. هم بوساطة .الحواس وإذن فاد سكن النحقق الا 
من القضايا الخاصة بالاجسام والحركات لهذا تظل قضايا علم النفس 
الاستبطاني وقضايا الميتافيزيقا التقليدية قضاما فارغة غير قابلة للتحقق لانها 
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١‏ تحقق شرط ما بين الذاتيات وبالتالي تكون اللعة الوحيدة التي لها معنى هي 
لع llطaعlتٽت  Physicalism‏ “ وبعد ذلك جاءت فكرة «العلم الموحد» أي 
الملوم الموضوعة التحدة على أساس اللغة الفيزباة ٠‏ الفيزبكاليزم ٠‏ 

جهد الوضعيون الحدد فى مناقعة ما أسموه «القضاا الزائفة» التى تميز 
المتافيزقا ء فميز كارناب وظائف اللغة : فهي إا أن «تدل» على شيء واما آن 
«تعير» عن عواطف ورغبات » وكات اليتافيزبقا التقليدية قد خلطت بين هاتين 
الوظيفتين « فمسائل الميتافيزيقا الانطولوجية كسالة وجود الله مثلا هي 
مسائل زائفة ء وفى محال العلوم حاول الوضعیون الحدد آن بجدوا آساسا 
العلم يكون تجرياً خالصا من كل تركيب منطقي » وقد استتجوا اقه بنيان 
ملب من قضاا منطقية مرتبة » يبدا من قضايا أساسية آسماها کاراب 
«مراسمية آو بروتوكولية» بصفتها قواعد للمسل في المختبر العلمي أو المرصد 
الفلكى لها شكل صوري هو : ان س من الناس قد شاهد الظاهرة ظ في 
الزمن ز في المكان م ٠‏ الا ان البروتوكولية واجهت صعوبات وضعتها موضع 
الك » حيث برهن على قضية بروتوكولية بوساطة قضية بروتوكولية آخرى : 
نفك ثلا قي سلامة عقل العالم الفبزاگى ونبرهن على ذلك بالطبيب النفغسي 
ا ما لا نهابة ٠١‏ آما ما تكفف عنه هذه القضايا ن اقح م ا 
يجيبون بان الموضوع الوحبد للتجربة هو المحسوسات » ومسالة الواقع المغاير 
للبحسوسات الذي تكشف عنه القضاا البروتوكولية هى مسالة زائفة فوجود 
ما بختلف عن الاحساسات لا يمكن التحقق منه ء 

واعترض رشنباخ على هذه النتائج مختا كار ناب ببحثه عن بقين مطلق » 
لانه لا يوجد الا «الاحتمال» ولكن إذا استندنا الى الاحتمال فيجب آل غير 
سيدا التحقق : وهناك التحقق التقني والتحقق الفيزبقي والتحقق المنطقي والتحقق 
فوق التجرببمي » والموضصوع تعلق باختيارنا آي وع من التحقق وإِن کان 
ریشنباخ ميل الى الفيزيتقي والمنطقي » فهو يعرف المعنى بقوله : ان القضيه 
تکون ذات معنی إذا آمکن تحديد درحة احتمالها وقد انتقده الوضعيون آتفسهم 


— ٣۹۱ 


ورد هو على الوضعیین حتى انشق نشق الوضعبون على أتفسهم وانحلت الوضعية : 
وبدآت المرحلة المسباة فلسفة التحلل ء 


وتعود آصول فلسفة التحليل الى فلسفة جورج مور الذي لم يكن وضعاً 
ولکنه کان عدوا للميتافيز دا » فقد اهتم قاض الملسفة (تر کد وتنفي) وعرض 
قضابا عادية جدا ممتنقها کل انان فا سر واو ج شش 
هو جسسي ء وهذا الجسم ولد فيما مضى ويوجد باستمرار منذ ذلك الحين ء٠‏ 
ومنذ ذلك الحين كان على سبلة او غان الاقل لن ن بعيدا عن سطح الأرض ٠٠١‏ 
ومن بين الاشباء المحيطة بي ٠ء‏ أجسام حية ءءء انا انسان ومنذ ميلادي لي 
تحارب مختلفة ء٠٠»‏ إل هذه القضاا التى لم بها مور هي قضابا مشخصهة 
أو جزية «ء ويمكن مقاإ ل کل اة ينها كوج قضبة محردة عامهة تكون 
وظيفتها كما يلي : في حال تفيها وانكارها SOR EE‏ 
تقابلها ٠‏ وبالمکس إذا كانت قضبة جزة صادقة فان هذا تضمن رفض قضبه 
عامة تقابلها وانكارها (مشل قضاا الفلسفة التصورة) وبالنتيجة بحاول مور 
أبطال قضابا الميتافيزبقا على ساس تعارضها مع كل ما بقبله الناس على آنه 

واذن » يجب أن صمت الفلاسفة اذا کاں ري الئاس غر ربمم » مات اللاك 
عاش اللك» هل يمكن أن تكون الحقيقة بعدد الاصوات ؟ هل بصمت الفلاسفة 
والعلماء آمام الخرافات والاوهام الشعبية ؟ 

لقد استبدل امتارون تور رة الراى المشسترك الغامضة فكرة 
أسهل هي فكرة اللغة المعتادة » بقولون : إذا كانت هناك قضية جاربة فى 
الاستعمال العادي (غير الفلسفي) ال قافا رن را ن اهاقلي 
على حد قول مالكولم ‏ وهكذا تصبح الفلسفة التحليلية نقد لو للغة 
الفلسفة أو لنقل : تصبح فلسفة لغة تهدف الى توضيح قضاا المعرفة العلية ء 
ومن أهم هد اف فلسفة التحليل ء تحليل الوقائع المعبرة عن العلم الى مكوناتها 
البسيطة بيدف را اا E‏ کون 
بقيام الفلاسفة بمعالجة مسائل قابلة للحل بدلا من اثارة مشاكل كبرى لا آمل 


EE 


في حلها وذلك بآن توخذ المسائل واحدة غواحمدة بدلا من تتاولها كلها معا ٠‏ 
و کان رتراندرسل قد رز كلسو ؛ ف تحليلي ٤‏ غي مسال إرجاع الرأضيات الی 
المنطق ومسالة صلة معطيات الادراك الماش E‏ الا رحة » فقد کان 
رى أن الفلاغة ليسوا حكساء قدمون تالم اخلايه وحسب بل علماء بمتنعون 
عن الميتافيزقا والاخلاق لانه لا بوجدعلم ستطمع القول آي سلوك أفضل 
من يره 

وبجب ضا أن فذكر ان قط الفلسغة التحللية الفردجول بر قد تأر 
برسل فی محاولته تحرر الفلغة من المتأفر قا وترك البحث عن الظواهر للعلہ 
التجربي مكتفاً بتحليل اللنة العلمية وتوضيح قضابا العلوء التجريبية بترجمتها 
الى قضاا ذات مضعون حسى بوساطة « ا اج اريت عد وو 
امنطقية » الكسف عن قيمة المسدق فى التركيب اللغو ي للقضبه » ليصل الى 
القول إن قضابا اليتافيزبقا لا تقبصل التحقق لهذا فهي «شبه قضاا» آو قضابا 
فارغة 

وقد ذهب بعض انصار آر الى يمد منه لانهاء «الكلام ۾ الفارغ» فاذ! کان 
الوضعيون قد اكتشوا بتشخيص امرض » فان من الضروري علاجه لان 
اضطراا لعو لا يبرح ذهن الميتافيزيقي يجب البرء منه » والعلاج هو «التحليل 
امنطقي» لا النفسي ومن هنا سموا آتقسهم باسم «الوضعيين المعالجين» . 

وهكذا تلاشى تصور الفلسفة عند التحليليين إذ أصبحت طفيلية على العلم » 
والعلم في غنى عن «توضيحاتها» وذلك من أجل استبعاد الميتافيز قا التى تىحث 
في وجود الله وحدوث العالم وحرية الارادة وخلود النفس والقيم E‏ 
«آن الاسف على أستحالة الميتأفيز شا صب ممستلا ومن شفعل دلك ر 
کن اسف على تربع الداثرة» » 


— ۳ 


القسم الاول ‏ الغلسغة : أصولها وصلاتها 


| س اصول الفلسفة e‏ س 
الفصل الأول ما هي الغلسسخة © ست 
ما هي الفلسغة ٦‏ 
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تمر بفات الغلسقة ۸ 
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اثر التطور التقني على البنبة الاجنماعية 


الانسان الآلي 


الفصل الرابع - الفلسفة والايديولوجيا 


الابديولوجيا وفلسفة الاآنوار المقلانية 
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الفلسفة والسياسة والابديولوجيا 


الفصل الخامس - الفلسفة والعلوم الانسسانية 


ابن خلدون والملوم الانسالية 
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تصنیف کیدروف للملو م 


الفصل السادس س فلسغات الملسوع الانسسانية 
١‏ الاقتصاد السياسي 
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القسم الثاني _ نظرية الو خود ونظرية المعرفة 

الفصل الاول - نظرية الوجود 

فكر ة الوحود في القلسعغات الغدسمة 

فكرة الوجود قي الفلسفة العربية وفلسفة القرون الوسطى 

فكرة الوجود في الفكر الحديث والمعاصر 
الفغصل الثاني نظرية المعسرفة 

مذهب الشك 

مذهب الاعتقاد 

المذهب المقلسي 

الس الحر ي 

النزعة التصوربة 

السراغماطية 

هنري بوانكارية 

المذهب الحدسي ٠‏ برغسون 

الاهوسة والظاهربات 

مفهوم المعرفة بي الماركسية اللينينية 

الوجودية ونظرية المعرفة 

الوضعية المنطقية 
الحتوى 
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